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Die deutsche Übersetzung des Mioritischen Raums (1936), der 
zweite Teil Blaga’s Trilogie der Kultur, unter dem Titel Zum 
Wesen der rumänischen Volksseele, wurde in den vierzigen Jah- 
ren unternommen. Blaga selbst, der das Deutsche gut beherrschte, 
hatte das Manuskript überprüft. Die erste Ausgabe dieser Über- 
setzung erscheint jetzt, nach ungefähr vierzig Jahren. Das alte 
Manuskript wurde wieder dem rumänischen Original gegenüber- 
gestellt. Bei diesem Anlass habe ich einige lexikalische und sti- 
listische Änderungen im Text eingefügt. Ausserdem musste ich 
Wörter, Sätze und ganze Abschnitte des Originals, die aus Ver- 
sehen oder absichtlich in der ursprünglichen Übersetzung ausser 
Acht gelassen wurden, neu übersetzen. Die verhältnismässig 
grossere Abschnitte sind im Kapitel Bipolare Geistigkeit (S. 83—88 
und S. 90-91) im Kapitel Sophianische Ausblicke (S. 136—137 
und S. 138—141) und im Kapitel Geist und Ornamentik (S. 197— 
198) zu finden. 


Dr. MIRCEA FLONTA 


VORWORT 


In der rumänischen Kultur ist die Zwischenkriegsperiode 
eine der fruchtbarsten Zeiten. Die Zusammenfügung aller Kräfte 
und schöpferischen Fähigkeiten unseres Volkes im Rahmen eines 
einheitlichen Staates, die Entstehung einer einheitlichen Wirt- 
schaft und eines einzigen Absatzmarktes haben die Entwicklung 
des ganzen wirtschaftlichen und sozialen Lebens gefördert und 
damit auch die der Wissenschaft und der Kultur. Demzufolge 
können wir vom philosophischen Standpunkt behaupten, ohne 
dabei falschzugehen, daß die kurze Zeitspanne zwischen den bei- 
den Weltkriegen den vollständigsten, mannigfaltigsten und kon- 
tradiktorischen Abschnitt darstellt, den die rumänische Denk- 
weise bis dann zurückgelegt hat. Es ist die Epoche, in der na- 
menhafte Persönlichkeiten auf dem Gebiet der Philosophie sich 
entfalten ; eine Epoche großer systhematischer Aufbauungen, mit 
denen man europäisches Niveau auf den verschiedensten 
Gebieten erreicht hat; in der Erkenntnistheorie, wie in der 
Ontologie, in der Logik, wie in der Ästhetik, in der Philosophie 
der Wissenschaften, wie in der Soziologie, in der Axiologie, wie 
in der Kulturphilosophie. 


Als ein mehr oder weniger entfernter Widerhall sozialen 
Lebens befand sich die Gedankenbewegung unseres Landes, wie 
die aus anderen Ländern Europas, unter einer großen Anspannung. 
Es standen verschiedene Auffassungen und Gesinnungen gegen- 
über, von den realistisch-materialistischen zu den idealistisch-geist- 
lichen, von Rationalismus bis zum Irrationalismus. Die Unruhen 
des sozialen Lebens und damit auch die des geistigen Lebens 
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haben die Größe und die Merkmale einer dramatischen Offenbar- 
ung angenommen, insbesondere im vierten Jahrzehnten, wann, 
infolge der Krisejahre 1929—1933, in einigen europäischen Staaten 
zugleich mit dem Druck und mit der ausgeübten Gewalt der 
rechts politisch orientierten Mächte faschistischer Prägung, im so- 
zialen Leben charakteristische Merkmale einer unvermeidlichen 
allgemeinen Krise aufgetreten sind. In der Philosophie, Soziologie, 
als auch auf anderen Gebieten-der Ideologie, in der Kultur im 
allgemeinen widerspiegeln sich, selbstverständlich indirekt, die 
wichtigen Probleme der Zeit. Die geistigen Werte dieser Pe- 
riode sind keine verschlossenen Monaden, blind und taub für 
alles, was sie umgibt. Ganz im Gegenteil, jeder Wert bringt auf 
seine eigene Weise einen neuen Funken Licht, der das umge- 
bende Chaos beleuchtet, oder stellt eine Muschel dar, in welcher 
das Rauschen des Meeres sein Echo hineinbewahrt. 

In einer so farbenfrohen und bewegten, in einer so leben- 
digen und widerspruchsvollen, so strahlenden und so dunklen 
Welt, in der sich Wärme und Kälte, Menschlichkeit und Zynis- 
mus, hohe Ideale und niedrige Instinkte vermengten, hat derje- 
nige gelebt und geschaffen, der einmal Lucian Blaga werden 
sollte. Das Gewand des großen Dichters, Dramatikers und Philo- 
sophen — sollte man von Anfang an sagen — trägt darauf die 
Spuren des Lebens, in dem er aufatmete, den Lehm seiner 
irdischen Wege, wie auch den silbernen Staub der Sterne. Im 
hellen Kreis seines Wesens gibt es bestimmt auch zahlreiche 
dunkle Stellen. Immer wurde er aber, wie von einem inneren 
Antrieb getrieben, von einem Streben nach dem Menschlichen 
im Menschen nach sonnigen Sphären in dessen Dasein. 


* 


Lucian Blaga wurde am 9. Mai 1895 im Dorf Lancräm, in 
der Nähe von Alba-Iulia geboren. Nach dem Abschluß des Ly- 
zeums in Brasov, besuchte er zur Zeit des ersten Weltkrieges das 
theologische Seminar in Sibiu. Von seinen jungen Jahren mit 
dem Studium und der Meditation vertraut, erweist sich Lucian 
Blaga, als er im Alter von 20 Jahren seinen ersten Gedichtband 
Gesänge vom Licht (Poemele luminii) und etwas später die 
Aphorismensammlung Steine für meinen Tempel (Pietre pentru 
templul meu) veröffentlichte, als ein völlig reifer Geist, ein sehr 
ausgebildeter Mensch von einer nicht nur ungewöhnlichen Fein- 
fühligkeit, sondern auch als ein Mensch mit einer großen 
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Begabung für Reflexion. Er bildet sich weiter in Wien fort, wo 
er auch den Doktortitel in Philosophie mit seiner Doktorarbeit 
Kultur und Erkenntnis erlangte. Viele Jahre hindurch war Lu- 
cian Blaga in der Diplomatie tätig, um sich danach der akade- 
mischen Laufbahn zu widmen, indem er zum Professor an der 
Universität von Cluj ernannt wurde. In den letzten Jahren 
seines zu kurzen Lebens, das am 6. Mai 1961 von einer le 
schonenden Krankheit unterbrochen wurde, hat Lucian Blaga eine 
fruchtbare Forschungsarbeit am Institut für Geschichte und Phi- 
losophie der Akademie der R S Rumänien — Zweigstelle Cluj — 
entfaltet. Für seine fruchtbare und hervorragende Tätigkeit wurde 
Lucian Blaga 1937 zum Mitglied der Rumänischen Akademie ge- 
wählt. Bei diesem Anlaß hat er die berühmt gewordene Rede 
Lob dem rumänischen Dorf (Elogiu statului romänesc), gehalten. 

Lucian Blaga hat ein reichhaltiges dichterisches, drama- 
tisches und philosophisches Werk hintergelassen. Sein Werk ent- 
hält noch Publizistik, Memoiren und Übersetzungen. Sein philo- 
sophisches Werk besteht aus fünfzehn Bänden, die das philo- 
sophische „System“ Blagas bilden, ein System mit einer „drei- 
teiligen“ Architektur — wie es der Verfasser selbt in seinem 
schriftstellerischen Vermächtnis nannte. Diesem Vermächtnis ge- 
mäß hat sein Werk folgende Gestaltung: 


Die Trilogie der Erkenntnis 


1. Über das philosophische Gewissen (Vorlesungen, die im 
Jahre 1947 lithographiert und im Jahre 1974 gedruckt 
waren; dieses Werk wurde von Blaga als Einführung in 
sein ganzes System betrachtet) 


I Die dogmatischen Äonen (1931) 
II Die luziferische Erkenntnis (1933) 
III Die transzendente Zensur (1934) 


. Anhang: Experiment und mathematischer Geist (1966 


ww 


nachgedruckt) 
Die Trilogie der Kultur 


I Horizont und Stil (1936) 
II Der mioritische Raum (1936) 
1II Der Ursprung der Metapher und der Sinn der Kultur 
(1937) 
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Die Trilogie der Werte 

I Wissenschaft und Schöpfung (1942) 

II Magisches Denken und Religion (1946) 
III Kunst und Wert (1939) 


Die kosmologische Trilogie 
I Die göttlichen Differentiale (1940) 
II Antropologische Aspekte (lithographierte Vorlesungen- 
1948, die im Jahre 1976 gedruckt waren) 
III Das historische Wesen (1977) 


Obwohl Blaga das Werk Rumänisches Denken in Siebenbür- 
gen im XVIII. Jahrhundert nicht als Bestandteil seines philo- 
sophischen Systems betrachtet hat, da es ein Werk über Ge- 
schichte des Denkens ist, stellt dieses 1950 beendete und 1966 
herausgegebene Buch ein Werk von unbestreitbarer Wichtigkeit 
für die Entwicklung Blagas Denkens dar, für die Art, in der er 
eine der historischen Hauptperioden der geistigen Entwicklung 
des rumänischen Volkes behandelt. 


” 
Blagas philosophisches Werk — so wie es aus der bloßen 
Aufzählung seiner Schriften zu ersehen ist — ist durch seine 


monumentale Größe und seine Harmonie, durch die ganze idea- 
tische Architektur beeindruckend. Das Werk versucht auf ver- 
schiedenen Ebenen, auf den ontologischen, kosmologischen, erkennt- 
nistheoretischen, uns eine einheitliche Erklärung des Seins im 
allgemeinen und des menschlichen Seins insbesondere anzubie- 
ten. Die Hauptbegriffe, die im Mittelpunkt seiner Kosmologie 
und Ontologie stehen (Das Geheimnis, Der große Anonyme, Die 
transzendente Zensur, Die göttlichen Differentiale usw.) sowie die 
der Philosophie der Erkenntnis (die paradiesische Erkenntnis, die 
luziferische Erkenntnis „phanisch“, kryptisch) verleihen uns das 
Bild einer mit Geheimnissen gesättigten Welt. Wir philosophieren 
unter dem Zeichen des Geheimnisses als solches. „Das Geheim- 
nis — schreibt Lucian Blaga in der Trilogie der Erkenntnis — 
ist für uns der wichtigste Blickwinkel“. Im Mittelpunkt dieser 
Welt befindet sich das existentielle Hauptgeheimnis, der große 
Anonyme. Dieses Geheimnis vereinigt in sich alle Eigenschaften 
eines absoluten metaphysischen Faktors (Urfaktor, Träger der 
absoluten Erkenntnis, der urschöpferische Mittelpunkt usw.). Mit 
Hilfe der „transzendenten Zensur“ — einem Netz von trennenden 
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Faktoren zwischen Erkenntnis und existentiellen Geheimnissen —, 
die uns verhindern den Schleier der Geheimnisse wegzunehmen, 
_ erscheint also die existentielle Ausgeglichenheit. Der große 
Anonyme hat nicht nur epistemische Funktionen („Bewacher der 
Geheimnisse“), sondern auch schöpferische Funktionen, die eine 
Kosmologie schaffen. In der Auffassung Lucian Blagas tritt 
ur auch als Prinzip der Genesis der Weit auf. Kann der große 
Anonyme mit Gott verwechselt werden? DBlaga behauptet, er 
habe sich gehütet den großen Anonymen Gott zu nennen, um 
gerade die konventionellen Sinne, die jenem zugeschrieben wur- 
den, zu vermeiden, Sinne, die in verschiedenen theologischen 
Doktrinen zu finden sind. Zum Unterschied von diesen Dok- 
trinen richtet der große Anonyme, bei Blaga, seinen Willen nicht 
nur ausschließlich nach der Schöpfungsanstrengung, sondern aber 
nach der Vorbeugung einer zu großen schöpferischen Breite, nach 
der Zerstörung der Möglichkeiten, nach der Hemmung eines 
möglichen theogonischen Prozesses. Aus dem erwähnten Ge- 
sichtspunkt entwickelt Blaga in den Göttlichen Dijferentialen 
eine ganze und spezifische kosmische Genesis (letzten Endes eine 
‚Anti-Genesis“, die den Ausdruck der Zensurausübung des großen 
Anonymen seinen eigenen unendlichen schöpferischen Kräften 
gegenüber darstellt). 

In der Trilogie der Erkenntnis unterscheidet Blaga zwei ra- 
dikal entgegengesetzte Arten der Erkenntnis, die sich grund- 
legend unterscheiden: Die paradiesische Erkenntnis und die Iu- 
ziferische Erkenntnis. Die paradiesische Erkenntnis ist, in allge- 
meinen, jene, die wir in den Wissenschaften antreffen: eine 
Ansammlung von angepaßten Begriffen über einen erfassenden, 
gedachten oder vorgestellten Gegenstand. Zum Unterschied von 
dieser Art von Erkenntnis, die genau und streng am Gegenstand 
knüpft und ihn als Ganzes betrachtet, trennt sich die luziferische 
Erkenntnis vom Gegenstand ab, indem sie ihn in seine zwei 
Bestandteile der phanische und kryptische teilt, und diesem eine 
Ausgeglichenheitsstörung und Krise verursacht. Auf diese Weise 
enthüllt sie ein Problem, deckt ein Geheimnis auf. „Die Offen- 
barung des Geheimnisses“ ist aber nicht mit dem, was wir unter 
Begriff Erkenntnis verstehen, gleichzustellen. Die Geheimnisse 
können nur gemildert werden (= Plus Erkenntnis), verewigt 
werden (= Null Erkenntnis), potenziert werden (= Minus Er- 
kenntnis). Bei Blaga steht die höchste Erkenntnisart unter den 
Aussichten des ekstatischen Intellekten (also unter den Aussichten 
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des Antilogischen, der transfigurierten Autonomie), das ist gerade 
das, was zur Steigerung der Problematisierung, zur Potenzierung 
des Geheimnisses und nicht zu seiner Verminderung cder Aut. 
hebung führt: 


Ich tret die Blumenkrone der Wunder dieser Welt nicht in 
den Staub 

und töte nicht 

mit dem Verstand Geheimnisse, die mir begegnen 

auf meinem Weg 

in Blumen, Augen und auf Lippen oder Gräbern. 


schreibt Blaga in seinem wunderschönen Gedicht aus dem Band 
Gesänge vom Licht, das denselben Titel wie die ersten Verse 
hat. Bezeichnenderweise setzt er fort: 


mit meinem Licht laß ich der Welt Geheimnis wachsen — 
genauso wie der Mond mit seinen weißen Strahlen 

der Nächte noch viel tieferes Geheimnis 

nicht kleiner, sondern bebend größer werden läßt, 

so mache reich auch ich den düstren Horizont 

mit weiten Schaudern vor dem heiligen Mysterium, f 
und alles das, was unverständlich ist, 

wird immer unverständlicher vor meinem Blick... 


Blagas Auffassung gemäß, kann der tiefe Sinn der Welt in der 
Prosa einer rationalisierten und logisierten, von jedem Geheimnis 
entblößtem Universum nicht erfaßt werden, sondern eben durch 
die Vertiefung und Potenzierung der Geheimnisse, der Proble- 
matisierung. Ohne den Begriff des Geheimnisses mit dem des 
Irrationalismus gleichzustellen, meint Blaga, daß man vom einem 
oberflächigen und optimistischen zu einem tragischen, tiefen Ra- 
tionalismus übergehen muß, den er selbst „ekstatischen Rationa- 
lismus“ nennt, der in einer einzigartigen künstlerischen Formel 
das wissenschaftliche Bild über den Gegenstand mit der Tiefe 
der mythischen Auffassung vereint und zur Annahme einiger 
Ergebnisse führt, die eigentlich der Ausweg der Vernunft aus 
sich selbst bedeutet. 

Es ist nicht uninteressant wie Blaga dieses Problem stellt. 
Wir sind der Meinung, daß es mehr eine Abwehr gegen die vom 
Positivismus fördernden Vereinfachungen und Absolutisierungen, 
Vereinfachungen, die zweifelsohne dem rumänischen Denker 
zuwider waren. Feinfühlig für alles, was Kunst ist, konnte Blaga, 
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r selbst ein Schöpfer, außer dem kalten von den positiven 
FE 2 enstchedter gelenkten Intellekten, den Halo voller Iralat Br 
menschlichen Subjektivität als einer der men 
Bestandteile jeder Erkenntnis (insbesondere künstlerischer Aı P 
nicht versäumen. Aber die Lösung, die Blaga der Eisen der 
Erkenntnis in den dogmatischen Äonen sibt, die der Einsetzung 
einer Epoche der intellektuellen Ekstasie, in der als Later Dale 
piel der Minus-Erkenntnis und Potenzierung des Geheimnisses 
die dogmatische Weise des Denkers“ herrschen wurde,‘ stellt 
san eine falsche Lösung mit einem unvermeidlich aporetischen 
Charakter dar. Der ontologische Spiritualismus von Blaga versagt 
erkenntnistheoretisch im Agnostizismus. 

Die auch kurz zusammengefaßte Darstellung der Richtlinien 
von Blagas Kosmologie, Ontologie und Erkenntnistheorie kann 
uns die Höhen, sowie die „Abgründe“ seiner Philosophie BRIGEN, 
die weite Ausdehnung und die Komplexität der Probleme, her 
er zu umfassen, versucht hat. Das erklärt auch einigermaßen, 
warum man so viel über Blaga geschrieben hat und warum man 
noch schreibt, warum in all diesen Schriften nicht nur ver, 
schiedene Interpretationen, sondern auch entgegengesetzte Mei- 
nungen vorhanden sind. Die Schwierigkeit all die Dander Blas 
gas Denkens zu erfassen, liegen auch in der Art und Mass was 
der rumänische Denker Philosophie treibt. Für ihn ist ‚die 
Metapher eine charakteristische Ausdrucksweise der spezifisch 
menschlichen Seins — ein Mittel zur Übertragung des philoso- 
phischen Gedankens. Vom Gedicht geprägt, ist seine Hbilgsopiys 
tief in die Metapher verankert. Daraus folgt eine spezifische 
Zusammenfügung des Konzepts mit der Metapher, ihre lyrische 
Anziehungskraft und eine gewisse Ambiguität, ein Fehlen der 
begrifflichen Genauigkeit besser gesagt, die Existenz von halb- 
dunklen mytosophischen Zonen. 

Wenn Blaga, der Dichter, tief in die Struktur unserer Spi- 
ritualität eingetreten ist, so kann man nicht dasselbe von Blaga, 
dem Philosophen, behaupten. Das genaue Kennen des letzteren 
wurde oft von der zwischen seiner Dichtung und Philosophie 
bestehenden Verschmelzung gestört. Darum bleibt der Leser oft 
verlegen oder betrübt nach einem Einblick in Blagas Labyrint 
von spekulativen Aufbauungen. George Cälinescu war Boa vor 
lange Zeit, was Blagas Philosophie anbelangt, sehr zurückhal- 
tend, und hat ihn sogar angeklagt, daß Blaga als „Mystiker“ das 
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Delirium als Nachforschungsmiitel akzeptierte und welcher das 
Suchen nach neuen Ausdrucksmöglichkeiten außerhalb der Gren- 
zen drängte. Selbst Blaga — wie er in dem Ursprung der Me- 
tapher und dem Sinn der Kultur gesteht — hat zugegeben, daß 
er in seinem Versuch eine philosophische Vorstellung aufzustellen, 
mit Hilfe deren er den höchsten Sinn der Kultur und des Stils, 
des schöpferischen Geschicks des Menschen erfassen soll, fehl- 
geschlagen hat. Er hat in seinem Versuch eine Sprache gemäß 
seinen wissenschaftlichen Ansprüchen zu entwickeln, fehlgeschla- 
gen. Um seine Gedanken mitteilen zu können, wurde er oft 
gezwungen zu „seltsamen Bildern“, zu mythischen und nicht zu 
philosophischen Bildern zu greifen, also die eigentlichen Grenzen 
der Philosophie zu überschreiten und in die Mytosophie ein- 
zutreten. 


Der Mangel an wissenschaftlichem Inhalt seiner philoso- 
phischen Perspektive hat sich gerächt, indem er Spuren in der 
Ausdrucksform hinterlassen hat. 

Schon mit seinen ersten aber auch mit später veröffentlichten 
Werken hat sich Blaga an widerspruchsvolle Urteile gewöhnen 
müssen, seine Poetik als auch seine Philosophie wurde bald als 
traditionell oder orthodox, bald als modernistisch gestempelt. Da 
er Mitarbeiter an der Zeitschrift Gindirea war, hat die rechts 
orientierte Ideologie versucht, ihn ihnen anzunähern. Blaga aber 
hat sich mit Ironie von den orthodoxistischen Übertreibungen 
entfernt, indem er seine Zuneigung zum Aberglauben äußerte. 
Dem Theoretiker des „großen Anonymen“, „der transzendenden 
Zensur“ und potenzierten Geheimnisses“, dem Propheten der 
„dogmatischen Äonen“, in Nachbarschaft mit theologischen Auf- 
fassungen, ist es gelungen die Theologen und die Theisten wütend 
zu machen und wurde der Abtrünnigkeit angeklagt. Blaga selbst 
hat Wert darauf gelegt, sich von der religiösen Orthodoxie 
abzugrenzen. Aber auch von dem szientistischen Naturalismus. 
„Mein metaphysischer Transnaturalismus — schreibt Blaga — 
befindet sich in gleicher Ferne von dem theologischen Sur- 
naturalismus und dem szientistischen Naturalismus“, Da er immer 
mehr ein Sonderling war, wurde Blaga ipso facto, immer weni- 
ger verständlich. 

In einer unserer Zeit nahe stehenden Periode, wurde Rlaga 
für seinen ekstatischen Spiritualismus und „Rationalismus“ nicht 
selten als Irrationalist verstanden, und ungerechterweise völlig 
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verneint. Der Dichter, der Dramatiker und der Philosoph ‚wugden 
nicht getrennt betrachtet, so mußten die ersten zwei die nicht 
so leichte Bürde seiner Philosophie tragen. Die Filtern der 
nuancierten und differenzierten kritischen ‚Analyse haben aber 
ihre Funktion nicht eingestellt. Und Blaga hat seinen verdienten 
Platz — gemäß seinen Höhen und Mängeln — in der Reihe der 
schöpferischen Geister unseres Volkes eingenommen. 

Die sich schlängende Kurve Blagas Werkes befreit ihn denn 
von jeder „Schuld“, seine „Schuld“ ist bloß eine äußere und fällt 
denen zu, die aus einem oder einem anderen Grund, sich ihm 
nicht zu nähern wußten? Diese eigentlich bizarre Frage ist ein 
Pseudo-Problem. Das Bestimmen der Schuld auf solch einem 
Bereich ist weder aufschlußgebend, noch ändert es die objektiven 
und wichtigen Daten des Problems. Der Versuch aber kann nicht 
die nüchterne Analyse von Blagas Werk, seine tiefsten Gedan- 
ken, umgehen. An erster Stelle steht das Werk, „das Faktum“; 
nur nachher, und von da aus, kann man die Schlußfolgerungen 
ziehen. Und, der Versuch alle Dimensionen „des Faktums“ zu 
entdecken, zeigt uns, daß noch nicht alle Wege zu einem Auffas- 
sen Blagas Werk erschöpit sind. Man könnte weiterhin sagen, 
daß die Ungezwungenheit, mit der man über Blagas poetisches 
und »philosophisches Werk spricht, zeigt, daß uns noch viele 
Möglichkeiten zur Verfügung stehen. Wir haben viele Studien 
von Gelehrten gelesen, in denen man Blagas „Schweigen“ be- 
handelt hat, während seine „Aussprechungen“ außer Acht ge- 


lassen wurden. Daraus, ergibt sich, daß der erste Weg um Blaga 


richtig zu verstehen ist, daß man ihn aufmerksam liest und 
ihm mit schlechtgesinnten Annahmen kein Unrecht tut. Selbst 
Blaga war unzufrieden, als sein Werk umgedeutet wurde. Kann 
doch sein poetisches Werk von seiner Philosophie getrennt 
werden? Sicherlich nicht, und Blaga selbst hat vor solch einer 
Lösung gewarnt, indem er einer solchen Möglichkeit vorgriff: 
„Würde die aufrichtige unmittelbare fesselnde Lyrik die wahre 
Poesie darstellen, dann wären alle Literatursammlungen im 
Vergleich zu dem Brüllen eines Hirsches im Herbst überflüssig“ 
— schreibt Blaga im „Diskuswerfer“, da er gerade diesen mö- 
glichen überflüssigen Übergang zum philosophischen Nachhall 
seiner Verse voraussah. Einige begeisterte Anhänger von Blagas 
Dichtung — und wer wird nicht von einem tiefen Schauer, von 
einer überwältigenden Gemütserregung überlaufen beim Lesen 
seiner Verse — sind geneigt nicht nur seine unterliegende „Me- 
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taphysik“ nicht zu empfinden, sondern, wenn sie sie auch wahr- 
nehmen, dann sie völlig Blagas poetischer Meisterschaft zuzu- 
schreiben. Der Sophismus, auch wenn er nicht immer laut gestan- 
den wird, ist jederzeit möglich: das hohe Niveau des Gedichtes = 
= das hohe Niveau der Philosophie. Wenn man die Dinge aber 
näher und objektiv betrachtet, sind sie ein wenig anders. Und 
das nicht, weil es prinzipiell nicht möglich wäre, gleich hohe 
Niveaus auf zwei verschiedenen Ebenen zu erreichen, und auch 
nicht, wenn man z.B. ganz automatisch vom Fall Hegel ausge- 
hend, muß ein Philosoph ein kleiner Dichter sein oder um- 
gekehrt. 

Wenn man all dieses außer Acht läßt, kann man sagen, daß 
die objektive Analyse der besprochenen Dinge — so wie die 
der Kunst — und der Philosophiegeschichte im allgemeinen, d.h. 
die Analyse der Tatsachen zeigt — ohne bestritten werden zu 
können — daß zwischen der Philosophie und der Poesie die 
Unterschiede ganz klar sind. Die Unterschiede sind so deutlich, 
daß jeder Versuch Philosophie und Poesie zu identifizieren 
schlechte Folgen für einen der beiden Termini haben könnte. 
Ein streng konzeptuelles Gedicht ist ein Widerspruch in adjecto, 
so wie es auch keine Philosophie geben kann, die nur auf 
Metaphern beruht. Darum meinen wir einerseits, daß die au- 
tomatische Extrapolierung poetischer Werte im philosophischen 
Bereich sinnlos ist. Genau so falsch wäre es, andererseits die 
Schlußfolgerung, die man ziehen konnte, daß es zwischen der 
Philosophie und der Poesie keinen Zusammenhang bestehe. Es 
gibt kein echtes Gedicht ohne eine philosophische Grundlage. 
Poesie bedeutet nicht nur Gefühl und es wird nicht oberflächlich 
gedichtet, so wie auch die Philosophie nicht nur Gedanken. 
sondern auch Feinfühligkeit voraussetzt. Die Retorten der beiden 
setzen kompliziertere innere Gärungen und Prozesse voraus, die 
„Reinheit“ geht aus den eigentlichen ursprünglichen „Unreinhei- 
ten“ heraus. Anhand dieser Betrachtungen, möchten wir wieder 
auf dem Ausgangspunkt zurückkommen und die Schlußfolgerung 
ziehen, daß die richtige Bewertung von Blagas Werk nicht durch 
eine Zersplitterung, in die drei unterschiedliche nicht zusammen- 
hängende Teile möglich ist: — Poesie, Dramatik und Philosophie 
und auch nicht durch die undeutige und gezwungene Extrapolis- 
rung des einen über die anderen zwei, indem man bei den 
möglichen schwachen Punkten ein Auge zudrückt, nur um die 
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ollen Seiten hervorzuheben und damit aus dem Reich 


Y: .. 
Bun gen Kriterien, in das der Kriterienlosigkeit überzutreten. 


der stren \ e 
Trotz der guten Absichten gibt es manchmal Arbeiten über 


Blaga, die der objektiven Forschung Schaden verursachen. Es Jäßt 
sich zwischen den Zeilen eine schüchterne Frage finden: es wird 
der Poesie keinen Schaden zugefügt, wenn man sagt, daß Blaga 
in der Philosophie, weder ein Marxist noch ein Materialist Ne 
sondern, daß sich sein Spiritualismus in einen Agnostizismus sui- 
generis umgewandelt hat; daß er am Antipode der Wissenschaft, 
_ von ihren Daten aber ausgehend, versucht hat, eine Topo- 
graphie der Geheimnisse festzustellen und damit eine Minuser- 
kenntnis zu rechtfertigen? Solche schüchternen Fragen scheinen 
mir nicht gerechtfertigt zu sein. Erstens minimalisiert solch eine 
Haltung Blaga selbst. Benötigt denn seine wertvolle Poesie solch 
mehr als hinfällige Konzessionen? Diese „Schüchternheit“, über 
welche wir sprechen, ist bloß die Folge des vorher erwähnten 
Mißverständnisses und der Identifizierung zwischen der Poesie 
und der Philosophie. Es ist etwas anderes, wenn man sich in 
einem Gedicht folgendermaßen ausdrückt: 


Die Wege haben mich verscheucht 
Von nirgends hat die Erde mich gerufen 
Ich bin verdammt! 


und etwas ganz anderes ist es, den bestimmten Gedanken, im 
konkreten Bild eingefügt, in eine systematische, verallgemeinernde, 
metaphysische Theorie über die Unmöglichkeit des Menschen 
mit der Welt im Kontakt zu treten einzugliedern. Andererseits, 
wenn man die Grenzen eines philosophischen Denkens, die 
Irrtümer eines Systems umreißt, heißt es eben nicht, daß jed- 
welche Eigenschaften des betreffenden Denkens in Frage gestellt 
werden sollen. Blaga selbst, ein Theoretiker des „Dogmas“ war 
kein „Dogmatiker“. In seinem Werk Über das philosophische 
Gewissen äußerte sich Blaga, über die Funktion der Philosophie 
im allgemeinen nachdenkend, und von methodischen fruchtbaren 
Zweifeln ergriffen: „Das philosophische Denken durch seine auf 
— und abbauende Kraft, durch seine uns verursachten Täuschun- 
gen und Enttäuschungen, durch die uns mitgeteilten Vorahnun- 
gen, durch die immer tieferen Problematisierungen, die es uns 
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darlegt, wird für das menschliche Geschlecht ununterbrochene 
Zunahme an Besonnenheit darstellen, seine Teilstrecken sind mit 
den genau so vielen Erwachen aus einem unendlichen Schlaf 
gleichwertig, indem unsere Seele schwebt. ! 

Es kann nicht geleugnet werden, daß jenseits des agnostischen 
Charakters seines Spiritualismus brachte und bringt Blagas Phi- 
losophie, durch ihre Problematisierungen, durch ihre „auf- und 
abbauende“ Kraft so wie ihr Autor vorahnte, fruchtbare An- 
haltspunkte und Anregungen für die Lösung der ungedachten 
Unruhen des heutigen Denkens. Von diesem Standpunkt ist die 
Trilogie der Kultur das wertvollste Werk, das uns Blaga hin- 
terlassen hat. 


E73 


In Blagas philosophischem System nimmt die Trilogie der 
Kultur (bestehend aus: Horizont und Stil, Dem mioritischen 
Raum und Ursprung der Metapher und dem Sinn der Kultur) 
im Verhältnis zu der Ontologie und Erkenntnistheorie einen wich- 
tigen Platz ein, obwohl daß nicht auf dem ersten Blick ersichtlich 
wird. Das ist der Tatsache zu verdanken, daß Blaga selbst der 
Meinung war, daß er zu jenen Denkern gehöre, die an Schicksal 
und an die außergewöhnliche Position des Menschen im All 
glaubt. Darum meint Blaga kann die Kultur weder weggeworfen 
noch verleugnet werden. In Abgrenzung von den idealist-spiri- 
tualisten Einstellungen, die die Kultur als eine einfache Äußerung 
des Geistes betrachteten (auch Hegel, der die Kultur als absolu- 
ten Geist, als Verdrängung zu sich des Logos betrachtete) faßt 
Blaga die Kultur als notwendige Dimension der menschlichen 
Existenzweise auf. Die Kultur ist dem Menschen eigen und ist 
ihm unentbehrlich. Gleichzeitig drückt sie eine gewisse Existenz- 
weise aus. Der Mensch „..wird sich der Kultur nicht entbehren 
können — schreibt Blaga — ohne aufzuhören, Mensch zu sein. 
Der Exodus aus der Kultur würde zur Abschaffung des men- 
schlichen Geschlechtes führen“.? Durch die Kultur, — ist der 
rumänische Denker der Meinung, — wird jene „ontologische 
Mutation“ durchgeführt, die dazu führt, den Menschen von den 


1 L. Blaga, Despre constünfta filozoficä, Editura Facla, 1974, 
S. 29. 

2 L. Blaga, Artä si valoare, Bucuresti, Fundatia pentru lite- 
raturä si artä, 1939, S. 24. 
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anderen Lebewesen zu unterscheiden. Die „ontologische Muta- 
tion“, die mit dem Erscheinen des Menschen durchgeführt wurde, 
zeigt den quantitativen Sprung aus dem biologischen in den 
eigentlich existenziellen Horizont, der des Geheimnises von dem 
ersten getrennt. Der völlige Mensch, der luziferische Mensch, der 
im Horizont des Geheimnisses existiert und dessen Offenbarung 
durch Kulturvorstellungen versucht, ist der Vertreter eines ein- 
zigartigen Geschlechtes. Lucian Blaga macht den Unterschied 
zwischen dem Menschlichen im Menschen und der Naturwelt, 
bzw. der Tierwelt, die in diesem vorhanden ist. Er war dagegen, 
daß die Kultur als ein Mittel der Verminderung oder der Bän- 
digung der Animalität verstanden wird. „..die Kultur erscheint 
nicht — schreibt L. Blaga — als eine positive oder negative 
Funktion der Animalität. Es wäre falsch die Kultur nur als ein 
spezifischer Unterschied“ des Menschen „zu betrachten, dessen 
genus proximus doch „das Tierische“ bleiben würde. Die Kultur 
kann nur in einer ontologischen und metaphysischen und nicht 
in einer natürlicher Ordnung völlig bestimmt werden, denn sie 
stellt das ersichtliche Zeichen einer ontologischen Mutation im 
Kosmos dar“.!, 

Da die Kultur als unmittelbarer Ausdruck einer Existenz- 
weise sui-generis begriffen wird, welche das Kanevasgewebe des 
Alls mit einem neuen Muster, mit einer neuen Farbe bereichert, 
erklärt warum die Kulturphilosophie im Blagas philosophischen 
System einen Ehrenplatz einnimmt. 

Auch im Rahmen dieser Philosophie — wie auch in der 
Ontologie und Erkenntnistheorie begegnen wir von Anfang die 
Hauptkategorie von Blagas Philosophie, diejenige des Geheim- 
nisses. Der rumänische Denker ist der Meinung, daß die spezi- 
fisch menschliche Existenzweise-Sein, bedeutet, nicht ausschließ- 
lich auch Sicherheit, was den Tieren eigen ist — sondern Sein 
im Horizont des Geheimnisses und für Offenbarung. Danach 
strebend seine Geheimnisse zu .offenbaren, kann der Mensch es 
erzielen auf dem Weg der Erkenntnis oder der Erfindung. Die 
Offenbarung durch Erfindungen führt im allgemeinen zum kul- 
turellen Schaffen. Das Erscheinen des Menschen bedeutet also 
das Erscheinen eines schöpferischen Agens im Weltall. Deshalb 
muß Blaga für die Erklärung des Ursprungs der Kultur nicht 


1 L. Blaga, Artä si valoare, Bucuresti, Fundatia pentru li- 
teraturä si artä, 1939, S. 31. , 
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Delirium als Nachforschungsmittel akzeptierte und welcher das 
Suchen nach neuen Ausdrucksmöglichkeiten außerhalb der Gren- 
zen drängte. Selbst Blaga — wie er in dem Ursprung der Me- 
tapher und dem Sinn der Kultur gesteht — hat zugegeben, daß 
er in seinem Versuch eine philosophische Vorstellung aufzustellen, 
mit Hilfe deren er den höchsten Sinn der Kultur und des Stils, 
des schöpferischen Geschicks des Menschen erfassen soll, fehl- 
geschlagen hat. Er hat in seinem Versuch eine Sprache gemäß 
seinen wissenschaftlichen Ansprüchen zu entwickeln, fehlgeschla- 
gen. Um seine Gedanken mitteilen zu können, wurde er oft 
gezwungen zu „seltsamen Bildern“, zu mythischen und nicht zu 
philosophischen Bildern zu greifen, also die eigentlichen Grenzen 
der Philosophie zu überschreiten und in die Mytosophie ein- 
zutreten. 


Der Mangel an wissenschaftlichem Inhalt seiner philoso- 
phischen Perspektive hat sich gerächt, indem er Spuren in der 
Ausdrucksform hinterlassen hat. 

Schon mit seinen ersten aber auch mit später veröffentlichten 
Werken hat sich Blaga an widerspruchsvolle Urteile gewöhnen 
müssen, seine Poetik als auch seine Philosophie wurde bald als 
traditionell oder orthodox, bald als modernistisch gestempelt. Da 
er Mitarbeiter an der Zeitschrift Gindirea war, hat die rechts 
orientierte Ideologie versucht, ihn ihnen anzunähern, Blaga aber 
hat sich mit Ironie von den orthodoxistischen Übertreibungen 
entfernt, indem er seine Zuneigung zum Aberglauben äußerte. 
Dem Theoretiker des „großen Anonymen“, „der transzendenden 
Zensur“ und potenzierten Geheimnisses“, dem Propheten der 
„dogmatischen Äonen“, in Nachbarschaft mit theologischen Auf- 
fassungen, isi es gelungen die Theologen und die Theisten wütend 
zu machen und wurde der Abtrünnigkeit angeklagt. Blaga selbst 
hat Wert darauf gelegt, sich von der religiösen Orthodoxie 
abzugrenzen. Aber auch von dem szientistischen Naturalismus. 
„Mein metaphysischer Transnaturalismus — schreibt Blaga — 
befindet sich in gleicher Ferne von dem theologischen Sur- 
naturalismus und dem szientistischen Naturalismus“, Da er immer 
mehr ein Sonderling war, wurde Blaga ipso facto, immer weni- 
ger verständlich. 


In einer unserer Zeit nahe stehenden Periode, wurde Plaga 
für seinen ekstatischen Spiritualismus und „Rationalismus“ nicht 
selten als Irrationalist verstanden, und ungerechterweise völlig 
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verneint. Der Dichter, der Dramatiker und der Philosoph wurden 
nicht getrennt betrachtet, so mußten die ersten zwei die nicht 
so leichte Bürde seiner Philosophie tragen. Die Filtern der 
nuancierten und differenzierten kritischen Analyse haben aber 
ihre Funktion nicht eingestellt. Und Blaga hat seinen verdienten 
Platz — gemäß seinen Höhen und Mängeln — in der Reihe der 
schöpferischen Geister unseres Volkes eingenommen. 

Die sich schlängende Kurve Blagas Werkes befreit ihn denn 
von jeder „Schuld“, seine „Schuld“ ist bloß eine äußere und fällt 
denen zu, die aus einem oder einem anderen Grund, sich ihm 
nicht zu nähern wußten? Diese eigentlich bizarre Frage ist ein 
Pseudo-Problem. Das Bestimmen der Schuld auf solch einem 
Bereich ist weder aufschlußgebend, noch ändert es die objektiven 
und wichtigen Daten des Problems. Der Versuch aber kann nicht 
die nüchterne Analyse von Blagas Werk, seine tiefsten Gedan- 
ken, umgehen. An erster Stelle steht das Werk, „das Faktum“; 
nur nachher, und von da aus, kann man die Schlußfolgerungen 
ziehen. Und, der Versuch alle Dimensionen „des Faktums“ zu 
entdecken, zeigt uns, daß noch nicht alle Wege zu einem Auffas- 
sen Blagas Werk erschöpft sind. Man könnte weiterhin sagen, 
daß die Ungezwungenheit, mit der man über Blagas poetisches 
und »philosophisches Werk spricht, zeigt, daß uns noch viele 
Möglichkeiten zur Verfügung stehen. Wir haben viele Studien 
von Gelehrten gelesen, in denen man Blagas „Schweigen“ be- 
handelt hat, während seine „Aussprechungen“ außer Acht ge- 
lassen wurden. Daraus, ergibt sich, daß der erste Weg um Blaga 
richtig zu verstehen ist, daß man ihn aufmerksam liest und 
ihm mit schlechtgesinnten Annahmen kein Unrecht tut. Selbst 
Blaga war unzufrieden, als sein Werk umgedeutet wurde. Kann 
doch sein poetisches Werk von seiner Philosophie getrennt 
werden? Sicherlich nicht, und Blaga selbst hat vor solch einer 
Lösung gewarmt, indem er einer solchen Möglichkeit vorgriff: 
„Würde die aufrichtige unmittelbare fesselnde Lyrik die wahre 
Poesie darstellen, dann wären alle Literatursammlungen im 
Vergleich zu dem Brüllen eines Hirsches im Herbst überflüssig“ 
— schreibt Blaga im „Diskuswerfer“, da er gerade diesen mö- 
glichen überflüssigen Übergang zum philosophischen Nachhall 
seiner Verse voraussah. Einige begeisterte Anhänger von Blagas 
Dichtung — und wer wird nicht von einem tiefen Schauer, von 
einer überwältigenden Gemütserregung überlaufen beim Lesen 
seiner Verse — sind geneigt nicht nur seine unterliegende „Me- 
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taphysik* nicht zu empfinden, sondern, wenn sie sie auch wahr- 
nehmen, dann sie völlig Blagas poetischer Meisterschaft zuzu- 
schreiben. Der Sophismus, auch wenn er nicht immer laut gestan- 
den wird, ist jederzeit möglich: das hohe Niveau des Gedichtes = 
= das hohe Niveau der Philosophie. Wenn man die Dinge aber 
näher und objektiv betrachtet, sind sie ein wenig anders. Und 
das nicht, wei] es prinzipiell nicht möglich wäre, gleich hohe 
Niveaus auf zwei verschiedenen Ebenen zu erreichen, und auch 
nicht, wenn man z.B. ganz automatisch vom Fall Hegel ausge- 
hend, muß ein Philosoph ein kleiner Dichter sein oder um- 
gekehrt. 


Wenn man all dieses außer Acht läßt, kann man sagen, daß 
die objektive Analyse der besprochenen Dinge — so wie die 
der Kunst — und der Philosophiegeschichte im allgemeinen, d.h. 
die Analyse der Tatsachen zeigt — ohne bestritten werden zu 
können — daß zwischen der Philosophie und der Poesie die 
Unterschiede ganz klar sind. Die Unterschiede sind so deutlich, 
daß jeder Versuch Philosophie und Poesie zu identifizieren 
schlechte Folgen für einen der beiden Termini haben könnte. 
Ein streng konzeptuelles Gedicht ist ein Widerspruch in adjecto, 
so wie es auch keine Philosophie geben kann, die nur auf 
Metaphern beruht. Darum meinen wir einerseits, daß die au- 
tomatische Extrapolierung poetischer Werte im philosophischen 
Bereich sinnlos ist. Genau so falsch wäre es, andererseits die 
Schlußfolgerung, die man ziehen konnte, daß es zwischen der 
Philosophie und der Poesie keinen Zusammenhang bestehe. Es 
gibt kein echtes Gedicht ohne eine philosophische Grundlage. 
Poesie bedeutet nicht nur Gefühl und es wird nicht oberflächlich 
sedichtet, so wie auch die Philosophie nicht nur Gedanken, 
sondern auch Feinfühligkeit voraussetzt. Die Retorten der beiden 
setzen kompliziertere innere Gärungen und Prozesse voraus, die 
„Reinheit“ geht aus den eigentlichen ursprünglichen „Unreinhei- 
ten“ heraus. Anhand dieser Betrachtungen, möchten wir wieder 
auf dem Ausgangspunkt zurückkommen und die Schlußfolgerung 
ziehen, daß die richtige Bewertung von Blagas Werk nicht durch 
eine Zersplitterung, in die drei unterschiedliche nicht zusammen- 
hängende Teile möglich ist: — Poesie, Dramatik und Philosophie 
und auch nicht durch die undeutige und gezwungene Extrapolie- 
rung des einen über die anderen zwei, indem man bei den 
möglichen schwachen Punkten ein Auge zudrückt, nur um die 
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uten vollen Seiten hervorzuheben und damit aus dem Reich 
n strengen Kriterien, in das der Kriterienlosigkeit überzutreten. 

Trotz der guten Absichten gibt es manchmal Arbeiten über 
Blaga, die der objektiven Forschung Schaden verursachen. Is as 
sich zwischen den Zeilen eine schüchterne Frage finden: es wird 
der Poesie keinen Schaden zugefügt, wenn man sagt, daß Blaga 
in der Philosophie, weder ein Marxist noch ein Materialist war, 
sondern, daß sich sein Spiritualismus in einen Agnostizismus sui- 
generis umgewandelt hat; daß er am Antipode der Wissenschaft, 
— von ihren Daten aber ausgehend, versucht hat, eine Topo- 
graphie der Geheimnisse festzustellen und damit eine Minuser- 
kenntnis zu rechtfertigen? Solche schüchternen Fragen scheinen 
mir nicht gerechtfertigt zu sein. Erstens minimalisiert solch eine 
Haltung Blaga selbst. Benötigt denn seine wertvolle Poesie solch 
mehr als hinfällige Konzessionen? Diese „Schüchternheit“, über 
welche wir sprechen, ist bloß die Folge des vorher erwähnten 
Mißverständnisses und der Identifizierung zwischen der Poesie 
und der Philosophie. Es ist etwas anderes, wenn man sich in 
einem Gedicht folgendermaßen ausdrückt: 


Die Wege haben mich verscheucht 
Von nirgends hat die Erde mich gerufen 
Ich bin verdammt! 


und etwas ganz anderes ist es, den bestimmten Gedanken, im 
konkreten Bild eingefügt, in eine systematische, verallgemeinernde, 
metaphysische Theorie über die Unmöglichkeit des Menschen 
mit der Welt im Kontakt zu treten einzugliedern. Andererseits, 
wenn man die Grenzen eines philosophischen Denkens, die 
Irrtümer eines Systems umreißt, heißt es eben nicht, daß jed- 
welche Eigenschaften des betreffenden Denkens in Frage gestellt 
werden sollen. Blaga selbst, ein Theoretiker des „Dogmas* war 
kein „Dogmatiker“. In seinem Werk Über das philosophische 
Gewissen äußerte sich Blaga, über die Funktion der Philosophie 
im allgemeinen nachdenkend, und von methodischen fruchtbaren 
Zweifeln ergriffen: „Das philosophische Denken durch seine auf 
— und abbauende Kraft, durch seine uns verursachten Täuschun- 
gen und Enttäuschungen, durch die uns mitgeteilten Vorahnun- 
gen, durch die immer tieferen Problematisierungen, die es uns 
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darlegt, wird für das menschliche Geschlecht ununterbrochene 
Zunahme an Besonnenheit darstellen, seine Teilstrecken sind mit 
den genau so vielen Erwachen aus einem unendlichen Schlaf 
gleichwertig, indem unsere Seele schwebt. ! 

Es kann nicht geleugnet werden, daß jenseits des agnostischen 
Charakters seines Spiritualismus brachte und bringt Blagas Phi- 
losophie, durch ihre Problematisierungen, durch ihre „auf- und 
abbauende“ Kraft so wie ihr Autor vorahnte, fruchtbare An- 
haltspunkte und Anregungen für die Lösung der ungedachten 
Unruhen des heutigen Denkens. Von diesem Standpunkt ist die 
Trilogie der Kultur das wertvollste Werk, das uns Blaga hin- 
terlassen hat. 
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In Blagas philosophischem System nimmt die Trilogie der 
Kultur (bestehend aus: Horizont und Stil, Dem mioritischen 
Raum und Ursprung der Metapher und dem Sinn der Kultur) 
im Verhältnis zu der Ontologie und Erkenntnistheorie einen wich- 
tigen Platz ein, obwohl daß nicht auf dem ersten Blick ersichtlich 
wird. Das ist der Tatsache zu verdanken, daß Blaga selbst der 
Meinung war, daß er zu jenen Denkern gehöre, die an Schicksal 
und an die außergewöhnliche Position des Menschen im All 
glaubt. Darum meint Blaga kann die Kultur weder weggeworfen 
noch verleugnet werden. In Abgrenzung von den idealist-spiri- 
tualisten Einstellungen, die die Kultur als eine einfache Äußerung 
des Geistes betrachteten (auch Hegel, der die Kultur als absolu- 
ten Geist, als Verdrängung zu sich des Logos betrachtete) faßt 
Blaga die Kultur als notwendige Dimension der menschlichen 
Fxistenzweise auf. Die Kultur ist dem Menschen eigen und ist 
ihm unentbehrlich. Gleichzeitig drückt sie eine gewisse Existenz- 
weise aus. Der Mensch „..wird sich der Kultur nicht entbehren 
können — schreibt Blaga — ohne aufzuhören, Mensch zu sein. 
Der Exodus aus der Kultur würde zur Abschaffung des men- 
schlichen Geschlechtes führen“.? Durch die Kultur, — ist der 
rumänische Denker der Meinung, — wird jene „ontologische 
Mutation“ durchgeführt, die dazu führt, den Menschen von den 


1 L. Blaga, Despre constiinta filozoficä, Editura Facla, 1974, 
S. 29. 

2 L. Blaga, Artä si valoare, Bucuresti, Fundatia pentru lite- 
raturä si artä, 1939, S. 24. 
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anderen Lebewesen zu unterscheiden. Die „ontologische Muta- 
tion“, die mit dem Erscheinen des Menschen durchgeführt wurde, 
zeigt den quantitativen Sprung aus dem biologischen in den 
eigentlich existenziellen Horizont, der des Geheimnises von dem 
ersten getrennt. Der völlige Mensch, der luziferische Mensch, der 
im Horizont des Geheimnisses existiert und dessen Offenbarung 
durch Kulturvorstellungen versucht, ist der Vertreter eines ein- 
zigartigen Geschlechtes. Lucian Blaga macht den Unterschied 
zwischen dem Menschlichen im Menschen und der Naturwelt, 
bzw. der Tierwelt, die in diesem vorhanden ist. Er war dagegen, 
daß die Kultur als ein Mittel der Verminderung oder der Bän- 
digung der Animalität verstanden wird. „..die Kultur erscheint 
nicht — schreibt L. Blaga — als eine positive oder negative 
Funktion der Animalität. Es wäre falsch die Kultur nur als ein 
spezifischer Unterschied“ des Menschen „zu betrachten, dessen 
genus proximus doch „das Tierische“ bleiben würde. Die Kultur 
kann nur in einer ontologischen und metaphysischen und nicht 
in einer natürlicher Ordnung völlig bestimmt werden, denn sie 
stellt das ersichtliche Zeichen einer ontologischen Mutation im 
Kosmos dar“.!, 

Da die Kultur als unmittelbarer Ausdruck einer Existenz- 
weise sui-generis begriffen wird, welche das Kanevasgewebe des 
Alls mit einem neuen Muster, mit einer neuen Farbe bereichert, 
erklärt warum die Kulturphilosophie im Blagas philosophischen 
System einen Ehrenplatz einnimmt. 

Auch im Rahmen dieser Philosophie — wie auch in der 
Ontologie und Erkenntnistheorie begegnen wir von Anfang die 
Hauptkategorie von Blagas Philosophie, diejenige des Geheim- 
nisses. Der rumänische Denker ist der Meinung, daß die spezi- 
fisch menschliche Existenzweise-Sein, bedeutet, nicht ausschließ- 
lich auch Sicherheit, was den Tieren eigen ist — sondern Sein 
im Horizont des Geheimnisses und für Offenbarung. Danach 
strebend seine Geheimnisse zu ..offenbaren, kann der Mensch es 
erzielen auf dem Weg der Erkenntnis oder der Erfindung. Die 
Offenbarung durch Erfindungen führt im allgemeinen zum kul- 
turellen Schaffen. Das Erscheinen des Menschen bedeutet also 
das Erscheinen eines schöpferischen Agens im Weltall. Deshalb 
muß Blaga für die Erklärung des Ursprungs der Kultur nicht 


1 L. Blaga, Artä si valoare, Bucuresti, Fundatia pentru li- 
teraturä si artä, 1939, S. 31. j 
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zu der Hypothese einer „besonderen Seele“ der Kultur greifen 
— so wie es die Theoretiker der Morphologie der Kultur 
taten. „Um Kulturschöpfer zu sein, muß der Mensch nichts 
anderes als Mensch sein, d.h. ein Wesen, welches die Konsequen- 
zen. seines spezifischen Seins zieht und innerhalb gewisser Koor- 
dinaten; ein Wesen, welches ein in seiner Struktur innewohnendes 
Schicksal befolgt“.t. Kultur ist menschliche Erfüllung. Sie ist in 
solchem Maße Erfüllung des Menschen — meint Blaga — daß 
dieser gar nicht die Möglichkeit besitzt, sie wahrhaftig und 
wirklich zu verneinen, sei er auch von ihrer Zwecklosigkeit und 
Gefahr überzeugt. 

Blaga bildete sich als Philosoph aus im konzeptuellen Milieu 
des deutschen Idealismus vom Ende des 19. Jahrhunderts und 
Anfang des 20. Jhs. (nicht selten deutlich irrationeller Färbung). 
Deshalb bleibt Blaga verständlicherweise, der Lebensphilosophie 
im allgemeinen, der Kulturphilosophie eines Riegel, Frobenius 
und Spengler schuldig. Trotz dieser und sicherlich auch anderer 
Einflüße (um nur die psychanalitische Philosophie Freuds und 
Jungs zu erwähnen), versucht Blaga ununterbrochen — und es 
gelingt ihm nicht selten — die Quellen des Ursprungs zu über- 
winden, sich mit offenem Ehrgeiz von seinen Vorgängern abzulö- 
sen. So z.B. entfernt sich Blaga in der Auffassung der Kultur 
selbst von den grundlegenden Annahmen der Morphologie. Wäh- 
rend in der morphologischen Auffassung die Kultur als ein 
selbstständiger Organismus erfaßt wurde, der eine geheimnisvolle 
„Seele“ besaß nach Spengler, („paideuma“ nach Frobenius) — und 
das im konkreten nicht im metaphorischen Sinne versucht Blaga 
eine andere Lösung zu finden: er versucht die Kultur (den Stil) 
auf eine komplexe, kategorielle Theorie und auf umfangreiche 
abysalle Funktionen, aufzubauen. 


Das kulturelle Schafien definierend, erfaßt sie Blaga als eine 
Verschmelzung, als eine Einheit zweier wichtiger Aspekte, der 
stilistischen und der metaphorischen. „Eine mythische, künst- 
ierische, metaphysische, wissenschaftlich-theoretische Kulturvor- 
stellung — schreibt Blaga — hatzwei zusammenfügende Aspekte: 
einen metaphorischen und einen stilistischen.“ Im Horizont und 
Stil, dem ersten Teil der Trilogie der Kultur versucht Blaga die 


1 Blaga Geneza metaforei si sensul culturü in Trilogia cu- 
noasterii Bucuresti, E.L.U., 1°62 S. 369—370. 
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stilistische Matrix“, den Stil, der eine Kultur charakterisiert, zu 
definieren; im Mioritischen Raum versucht er die „stilistische 
Matrix“, die dem Schaffen des rumänischen Volkes eigen ist, 
sein geistig-stilistisches Profil umzureißen; im dritten Teil der 
Trilogie klärt er — wie schon der Titel erkundigt den Ursprung 
der Metapher und den Sinn der Kultur auf. 

Blaga geht von dem Gedanken aus, daß bis vor nicht langer 
zeit die Philosophie sich ausschließlich nur mit den Kategorien 
der Erkenntnis und der bewußten axiologischen Haltungen befaßt 
hat. Diese Kategorien, mit welchen sich die Philosophie befaßt, 
beziehen sich auf die menschliche Rezeptivität und wirken als 
organisatorische Rahmen des im Prozeß der Erkenntnis gelieferten 
Materials; sie beziehen sich auf die Welt, in welcher der Mensch 
ist, auf den Gegenstand der Erkenntnis (Gegenstand der Er- 
kenntnis kann entweder eine logische, mathematische, echt ideale 
Existenz, oder eine phänomenale oder transphänomenale Existenz 
sein). Doch, außer diesen Kategorien des Bewußten (Kategorien 
der Erkenntnis und des Wertes), die als organisatorische Brenn- 
punkte fungieren, gibt es — behauptet Blaga— unter dem Einfluß 
der psychanalitischen Philosophie — auch „eine vollständige, und 
einigermaßen paralelle Garnitur von geheimen Kategorien des 
Unbewußten“. Da Blaga selbst auf die genaueste Art seinen 
Versuch eine neue „Garnitur“ von Kategorien aufzustellen, zu- 
sammenfaßt, werden wir zu einem etwas längeren aber äußerst 
bezeichnenden Zitat greifen: „Ich habe — sagt Blaga -—- in zwei 
umfassenden Studien (Horizont und Stil und im Mioritischen 
Raum) zu beweisen versucht, daß es, außer den Kategorien der 
Rezeption, dank derer die Welt der Erkenntnis Form annimmt 
(und außer den Kategorien, welche die Welt der Werte Viel- 
fältigkeit verleihen), noch eine große Anzahl von Kategorien 
gibt, und zwar diejenigen der menschlichen Spontaneität im 
allgemeinen. Diese Kategorien, die vor allem dem Unbewußten 
angehören, bilden die geheime Wurzel der geistigen menschlichen 
Flora. Sie liegen allen menschlichen Vorstellungen kultureller 
Natur zugrunde, und dadurch der stilistischen Welt, an der Basis 
der Lebens- und Kulturarten selbst. Jeder Stil besitzt als Un- 
tergrundlage, wie wir es schon bewiesen haben, eine Reihe von 
unbewußten Faktoren, die wir leicht in je einen „kategoriellen“ 
Ausdruck einordnen. Einen solchen abyssalen Komplex von ka- 
tegoriellen Faktoren haben wir stilistische Matrix genannt. Ein 
wesentlicher Unterschied muß von Anfang an gemacht werden. 
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Die Kategorien, welche die stilistische Matrix bilden, sind sowohl 
ihrer Struktur, als auch ihrer Funktion nach, etwas ganz anderes 
als die Kategorien der Rezeptivität oder der Welt als Gegenstand 
der unmittelbaren Erkenntnis.“ 1 

Die Auffassung über die „stilistische Matrix“, als eine kos- 
mogenetische, plurikategorielle und abyssale Vielfalt verstanden, 
stellt — wie es Blaga selbst mit unverhülltem Stolz gestand — 
den Grundstein seiner Philosophie dar. Bis zu einer solchen 
Auffassung „hat sich, so weit es uns bekannt ist, noch niemand 
bis jetzt einen Weg gebahnt“ — sagt er! 

Tatsächlich stellt Blaga in Trilogie der Kultur ein mächtiges 
theoretisches System auf nicht allein durch Dimension, sondern 
auch durch Organizität. Seine Betrachtungen über die abyssalen 
Kategorien des Unbewußten oder, anders ausgedrückt der schöp- 
ferischen Spontaneität: Den horizontischen (den räumlichen und 
zeitlichen) Kategorien, den Kategorien der Atmosphäre (der um- 
fassenden Bejahung, der Verneinung ‘oder der Neutralität), den 
Kategorien der Orientierung (dem Anabasischen, dem Kataba- 
sischen, dem Stillstand) und den formativen Kategorien (dem 
Individuellen, dem Typischen, dem Dichterischen) verdienen 
große Aufmerksamkeit einerseits wegen ihrer kosmotischen, ord- 
nenden Funktion einer vom philosophischen Standpunkt wenig 
erforschten Zone (derjenigen des Unbewußten) und andererseits 
dank ihrer operationellen Funktion. Trotz der prinzipiellen Ein- 
wände, die man gegen Blagas Kulturphilosophie bringen könnte 
— und was uns betrifft, haben wir zahlreiche solch kritische 
Bemerkungen — sind seine konkreten Analysen über die Kultur 
des rumänischen Volkes und der Kultur anderer Völker ganz 
hervorragend, charakterisiert nicht nur durch großen Scharfsinn 
und ungewöhnliches Durchdringungsvermögen, sondern auch 
durch eine große und unvergleichliche Frische. 

So kommt es, daß trotz des starken Einflußes der theore- 
tischen Quellen, von denen er ausgegangen ist, trotz seines spe- 
kulativen und agnostischen Idealismus, trotz der Tatsache, daß 
Blaga wegen der Kongruenzbedürfnisse des Systems sich am 
Ende der Trilogie der Kultur verpflichtet fühlt, einige Begriffe 
der Kulturphilosophie an einige Hauptpunkte seiner Ontologie 
und Erkenntnistheorie anzuknüpfen (die abyssalen Kategorien 
sind z.B. ebenfalls transzendente Hindernisse) trotz seines An- 


1 L. Blaga, Trilogia culturi, S. 330. 
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historismus und des Unverstindnisses des erklärenden Wertes 
der materialist-historischen und dialektischen Auffassungen, ent- 
nält die Kulturphilosophie Blagas eine große Anzahl wertvoller 
Beobachtungen und Analysen. Auf dem weiten Hintergrund einer 
Philosophie, die unsicher bleibt wie jede Ungewißheit, die sich 
hinter einen Schatten steckt, leuchten phosphoreszent und an- 
ziehend die Lichtspiele eines geschmeidigten Denkens auf, Spiele 
mit einem feinen und scharfen intelektuellen Scharfsinn und 
mit einem Denken, dessen einzelne Analysen und Beobachtungen 
Selbstständigkeit und besonderen Wert erlangen. 

Die kritischen Auflösungen und die Auseinandersetzungen 
Blagas mit Freuds Auffassungen, die Entlarvung der Einseitig- 
keit und Unwirksamkeit der Spenglerischen Kulturphilosophie, 
seine zutiefst bedeutsamen Beobachtungen, welche die Unter- 
schiede zwischen der Lage des wirklichen Menschen und der 
Art, in welcher dieser in der christlichen Geisteswelt dargestellt 
wird, unterstreichen seine tiefen Beobachtungen über die sti- 
listischen Gründe der Verzweiflung des christlichen Geistes, 
Nietzsches Kritik, dessen Kriterien er als „hysterische Grimasse 
eines Dekadenten“ bezeichnet, die Vorhebung der Unzulänglich- 
keiten, die dem Heideggerschen Existenzialismus zugrunde liegen, 
stellen genau so viele besondere Elemente dar, welche unsere 
Aufmerksamkeit anziehen können und sollen. Ihre Anzahl ist 
jedoch viel größer und viele davon haben konstruktive Bedeu- 
tung. Aus dem allgemeinen Denksystem kritisch abgesondert, 
können sie den wertvollen „Stoff“ für ein anderes philosophisches 
System darstellen, das auf einer verschiedenen ideologischen 
Grundlage beruht. 

In vollkommener Übereinstimmung mit Blaga, geben wir zu, 
daß es kein stilistisches Vakuum gibt, daß der Stil das kenn- 
zeichnende Siegel einer Kultur bildet. Die Klarheit dieser Wahr- 
heit macht jeden Beweis überflüssig. Die Kultur jedes Volkes, 
seine Matrix oder geistiges Profil stellen eine unleugbare Wirk- 
lichkeit dar. Bestreitbar wäre eigentlich die Erklärung, die Blaga 
der stilistischen Matrix gibt, die er als ein Gestirn verborgener 
Faktoren ansieht, die nur durch abyssale Kategorien ausgedrückt 
werden können. Das stilistische Gepräge einer Kultur, ist, zwei- 
fellos, auch das Ergebnis der Wirkung von solchen Faktoren 
der spontanen Einbildungskraft. Deshalb sind die horizontischen 
(die räumlichen und zeitlichen) wie auch die anderen von Blaga 
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mit unendlicher Nuanceierung und Anstrengung skizzierten Kate- 
gorien nicht ohne jene theoretische Grundlage Es würde sich 
lohnen, sie wieder aufzunehmen und wieder zu durchdenken im 
Rahmen einer aus einem anderen Blickwinkel unternommenen 
Analyse, in welcher das Soziale und das Historische miteinbe- 
zogen werden. Eigentlich wird das Unbewußte selbst nicht 
außerhalb jedwelcher Determinierungen strukturiert. Darum, 
wenn man zugibt, daß die Schaffen der Völker nicht ganz be- 
griffen werden können, ohne jene abyssale an die Existenz des 
Unbewußten anknüpfenden Faktoren in Betracht zu ziehen, muß 
betont werden, daß wenn sich die ganze Erklärung nur auf diese 
„unsichtbaren“ Aspekte beschränkt, wird sie unvermeidbar ein- 
seitig. Der Mensch hat vor allem, selbstverständlich ein Ge- 
wissen. Deshalb entspringen auch die geistige Beschaffenheit, 
die moralischen und kulturellen Merkmale eines Volkes nicht 
einfach aus einem unerforschten Abgrund, sie sind und können 
auch nicht der mythische Ausdruck einer unbegreiflichen Irra- 
tionalität sein, das Resultat einer ausschließlichen Zusammenset- 
zung von verborgenen Faktoren, die in einer transhistorischen 
stilistischen Matrix Gestalt annehmen. Die kulturelle Wirklich- 
keit jedes Volkes ist in erster Reihe und bestimmenderweise 
dessen geschichtlicher und sozialer Hintergrund, der bej jedem 
einzelnen Volk verschieden ist, aber zugleich mit den Rahmen 
in denen sich andere Völker sich entwickelten, im Zusammen- 
hang steht. Obwohl sich Blaga nicht zu einem solchen Ver- 
ständnis des Phänomens emporgehoben hat, bleibt er der erste 
große Erforscher aus der Geschichte unseres Denkens, der 
versucht hat, eine zusammenhängende Theorie des kulturellen 
Phänomens zu erarbeiten und der sich zu der Höhe eines syste- 
matischen philosophischen Systems erhoben hat. Sein Versuch 
ist um so wertvoller, da sein größter und sehnlichster Beweg- 
grund fortwährend aus dem Wunsche entsprang, einen goldnen 
Schlüssel zu finden, mit welchem immer zahlreichere Töne des 
rumänischen Wesens erschließbar seien. Unvergleichlich ist die 
Leidenschaft und Schönheit des Gedankens, den Blaga von allen 
Exklusivismus und Obskurantismus entfernt — dem schöple- 
rischen Geiste des Volkes widmet. Welche Bewegtheit und Zart- 
heit ist in der Beschreibung der Sehnsucht, der Spontaneität, der 
träumerischen Ausgeglichenheit, der Diskretion und des Gleich- 


rung U.S.W., alle diese als eigenartige und definierende Beson- 
derheiten des geistigen Wesens unseres Volkes gesehen! 

Das geistige Profil des rumänischen Volkes erscheint Blaga 
als ein „lebendiges Kristall“, ein Gefüge von schöpferischen 
Potenzen. Welches sind diese Potenzen? „Es ist vor allem ein 
gewisser, welliger, räumlicher Horizont, der mioritische, und 
gleichermaßen ein Horizont eines wiegenden Voranschreitens in 
der Zeit. Diese bilden die Koordinaten einer Geistigkeit. Es 
verschmilzt sich mit diesen Gesichtskreisen vor allem ein 
Schicksalsgefühl, das auch als wellig erlebt wird, als Abwechs- 
lung von Höhen und Tiefen, als Vordringen in einer Sternhei- 
mat. Darauf folgt die Kette der anderen bestimmenden Elemente: 
eine Vorliebe für die Kategorien des „organischen“ der Welt 
und eine Neigung zur „sophianischen“ Verklärung der Wirklich- 
keit. Das formative Streben nimmt Form an und ist wirksam 
besonders als Einstellung zu geometrischen und dichterischen 
Formen in einer abgemilderten organischen Art. Diesen lügen 
wir noch hinzu, die unendliche Liebe zum Malerischen und 
ebenfalls einen klaren Sinn für das Maß und das Ganze. Zur 
Vervollständigung des geistigen Bildes weisen wir noch darauf 
hin, daß alle Determinierungen gleichermaßen abgedämpit ver- 
wirklicht werden, als ob ihrem Gelingen ein kräftiger Zügel 
angelegt werde; alles geschieht mit einem erstaunlichen Sinn 
für die Nuance und mit gleichviel Sinn für Diskretion.“ ! 

Dieses geistige und moralische Bild, dieses innere Antlitz 
der rumänischen Geistigkeit, findet Blaga in den ungeahnten 
Äußerungen des volkstümlichen Schaffens wieder, von Gcsang 
und Tanz bis zur Architektur der Häuser, von Verzierung bis 
zur Poesie u.s.w. 

Blagas Betrachtungen über die „Doina“ und ihre tiefen 
Bedeutungen sind anreizend und aufregend zugleich. Die Doina 
veranschaulicht für Blaga einen spezifischen Gesichtskreis, die 
Ebene: der hohe, rhythmische, unendliche Horizont, aus Tal 
und Höhe zusamengefügt. Die Zusammenhänge sind jedoch nicht 
zu einem einfachen Verhältnis: zwischen Gesang und Landschaft 
reduzierbar. Dies ist nichts als eine erste Annäherung, weil der 
räumliche Horizont des Unbewußten über seelische Töne verfügt, 
die der Landschaft eigentlich fehlen. Auch in der Doina — meint 
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Blaga — läßt sich ein solcher an seelischen Akkzenten beteilig- 
ten Gesichtskreis finden: darin kommt die „nicht zu schwere, 
nicht zu leichte“ Melancholie einer Seele zum Ausdruck, die auf 
einen unbestimmten wellenden räumlichen Plan hinauf — und 
hinuntersteigt, oder die Sehnsucht oder die Zärtlichkeit. „Mit 
diesem Raumhorizont fühlt sich die rumänische Urseele in ihren 
letzten Tiefen solidarisch und von diesem Horizont bewahren wir 
eine unbestimmte paradiesische Erinnerung, irgendwo in einem 
tränenfeuchten Herzenswinkel, selbst dann, wenn wir längst auf- 
gehört haben auf der Hochfläche zu leben: 


Dort wo der Berg steigt empor 
Aus einem Paradiesestor. 


Nennen wir diesen Raum, der unendlich gewellt ist und die 
spezifischen Akzente eines bestimmten Schicksalsgefühls trägt, 
den mioritischen Raum.“ ! 

In eine seelische Ganzheit eingefügt, wird die Landschaft 
für Blaga nicht eine einfache Form, ein äußerer Rahmen des 
Lebens, sondern eine Struktur dessen. Wie er sich metaphorisch 
ausdrückt, „wird die Landschaft zum Behältnis einer seelischen 
Erfülltheit; er haftet darin das Schicksalsgefühl wie der Wind 
in dem Segel eines Schiffes. In diesem letzteren Sinn ist die 
Landschaft das zweite Antlitz des Menschen.“ ? 

Aus diesem, vom Matrix — Raum eröffneten Blickwinkel 
unternimmt Blaga zahlreiche und interessante Betrachtungen 
über das rumänische Dorf, über volkstümliche Architektur, über 
die Einverleibung weitverbreiteter Motive, über das Malerische, 
u.s.w., indem er in allen das Besondere der rumänischen Geistig- 
keit herauszustellen versucht. Aufgrund der Ornamentik be- 
hauptet. zum Beispiel Blaga — die uns die Volkskunst an allen 
Ecken und Enden geschenkweise in den Schoß wirft, kann man 
eine Art von kollektiver Graphologie bilden, die uns die ge- 
heimsten Züge eine Volkgeistes vor Augen zu stellen vermag.“ ® 


Blaga verleiht der Ornamentik und der rumänischen Volks- 
kunst im allgemeinen, dank ihrer Kennzeichen, ihrer Originali- 
tät und Ausdruckskraft besondere Aufmerksamkeit in seinen 
kulturphilosophischen Studien. Die rumänische Ornamentik, die 
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gleichzeitig der anderen benachbarter Völker ähnelt, aber auch 
sich davon unterscheidet — behauptet Blaga, — stellt den selte- 
nen Fall einen Volkskunst klassischer Art dar, im Sinne daß sie 
maßvoll, diskret ist. „In einer synthetischen Vision vereinigt sie 
statische Geometrik, das betonte Streben nach abstrakten Sti- 
lisierung der Naturmotive und eine Vorliebe für koloristische 
Nuancen; all das zusammen ergibt einen überaus harmonischen 
Komplex von Determinanten, eine Symphonie von scheinbar 
gleichsam prästabilierten Akkorden. Wenn nicht durch jene ein- 
zelne seiner Determinanten, so ist der Komplex in seiner Gesamt- 
heit singulär und stellt nicht die Wiedergabe eines von sonst 
woher stammenden Phänomens dar. Er ist einzigartig.“! Mit 
Einfühlsvermögen und mit seiner großen Fähigkeit in den Kem 
der Dinge vorzudringen, beweist Blaga, daß, was den rumä- 
nischen Bauern davor gehindert hat, in seiner Kunst zu einer 
mortifizierenden Vollkommenheit zu gelangen, war eben seine 
unvergleichliche „Gabe“, den Geometrismus und Organizismus zu 
verbinden und unter den Zeichen der Zweideutigkeit eine wahre 
Gleichgewichtskunst dieser entgegengesetzten Tendenzen zu 
vollführen. Der rumänische Bauer — bemerkt Blaga mit großer 
Feinheit und Scharfsinn — wird sich immer davor hüten eine 
Gerade mit einem Lineal (eine reelle oder eine imaginäre Ge- 
rade) zu ziehen. Das wäre mit einer Verfälschung der künst- 
lerischen Ordnung und Gesetzmäßigkeit gleichwertig. Die Gerade 
wird immer gewisse, unmerkliche Ungleichmäßigkeiten aufweisen, 
sie wird — in gewissem Maße — humanisiert sein. Euklid — sagt 
Blaga — wird in dieser Art durch die Wallungen des Bluts 
verbessert. 

„In der Ornamentik liebt der Rumäne die gerade Linie, aber 
er beseelt sie; ebenso liebt der Rumäne das Abstrakt — Stili- 
sierte, aber er gibt ihm ein Aussehen, unter welchem das Le- 
ben pulst.“ ? 

Die Neigung zur Nuancierung und zur Bescheidenheit un- 
seres Volkes findet ihren Widerhall nicht nur in der Ornamentik, 
sondern auch in der Musik und in der Lyrik. Im rumänischen 
Volkslied, in der Doina, im Tanzlied, im Klagelied, besteht die 
Tonart — zeigt Blaga — großtenteils aus unklaren, diskreten 
Zwischentönen, welche die ungeahntesten „Nuancierungen“ der 
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Seelenzustände ausdrücken. Dieselben Beispiele bietet uns der 
Iyrische Stoff unserer volkstümlichen Gedichte. Die am häufigs- 
ten besungenen umschriebenen seelischen Zustände sind, das 
„Sehnen“, das „Klagen“, die Schwermut. Alle diese Zustände 
aber, die das Wesen der meisten Volksdichtungen ausmachen, 
sind Zustände der „Nuancierung“. Kein einziges der sie be- 
zeichnenden Worte („dor“, „jale“, „urit“) kann in andere Spra- 
chen genau übertragen werden.! Die Sehnsucht („dorul“) ist, 
für Blaga eine möglich rumänische Hyposthase des „Seins“. Mit 
gemessenem Stolz, behauptet er, daß der lyrische Stoff unseres 
Volksgedichtes so reich ist, daß er es der Flora einer ganzen 
Welt vergleicht. 

„Die aufmerksame und eindrigliche Prüfung unserer Volks- 
kultur — schreibt Blaga — hat uns zu der tröstlichen Erkenntnis 
des Vorhandenseins einer rumänischen Stilmatrix geführt. Ihre 
verborgenen Kräfte, die wir aufspürten, berechtigen uns zur Be- 
hauptung, daß wir ein hohes Kulturpotential haben. Alles, was 
wir ohne Furcht, widerlegt zu werden, sagen können, ist: wir sind 
reiche Träger außergewöhnlicher Möglichkeiten. Alles, was wir, 
ohne gegen die klare Einsicht zu verstossen, glauben können, ist: 
es ist uns gegeben, mit unseren künftigen Aufblühen, diesen Er- 
denwinkel zu erleuchten. Alles, was wir erhoffen können, ohne 
uns von Illusionen leiten zu lassen, ist der Stolz auf geistige, 
geschichtliche Initiativen, die wie Funken, ab und zu auch auf 
andere Völker übergreifen können.“ ? 

j In allen seinen theoretischen Betrachtungen über die Kultur 
hat Blaga, zugleich mit der tiefsten Bewunderung für die Schöp- 
fungen seines eigenen Volkes, unter keiner Form, die Idee einer 
Überlegenheit, die im Ethnischen und in der Rasse wurzelt, akk- 
zeptiert. Eine solche Hypothese zu vertreten, war für ihn gleich- 
bedeutend mit einem theoretischen Unsinn. Er bekämpft diejeni- 
gen „Theoretiker“ welche zwischen den „minderwertigen“ und 
„hochwertigen“, oder, wie sie noch genannt werden, zwischen 
„ethnographischen“ und „monumentalen“ Kulturen unterscheiden. 
Die vorhandenen Unterschiede beweisen — nach dem rumäni- 
schen Denker — nur die Tatsache, daß sie Kulturen verschiedener 
Typen sind, jede mit ihren Eigenschaften und Mängeln, und auf 
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keinen Fall, daß sie mehr oder weniger wertvolj sind. Blaga läßt 
sich fortwährend, indem er von dem wirklichen Wert jeder Kul- 
tur ausgeht, von dem Prinzip der Gleichwertigkeit der Kulturen 
leiten. 

Der Komparatismus, den er erfolgreich in allen seiner Beweis 
führungen ausübt, ist selbst beispielhaft im Bezug auf die Fähig- 
keit des rumänischen Philosophen, sich der Kultur anderer VÖöl- 
ker anzunäheren, ihre Natur und ihre Besonderheiten zu verste- 
hen, die humanen Werte im allgemeinen zu schätzen und zu ach- 
ten, ungeachtet der Tatsache, daß sie einem anderen Volke ange- 
hören. Übrigens kann Blaga das kulturelle Schaffen selbst nicht 
außerhalb der Fühlungsnahme und wechselseitiger Beeinflussun- 
gen zwischen Kulturen begreifen. 

Die. Lektüre Blagas Texte aus der Trilogie der Kultur bietet 
einem jedes Mal Gelegenheit ihn neu zu entdecken und eine Ge- 
nugtuung zu erleben. Jedes Mal entdeckt man neue Winkel, neue 
Seiten der Dinge, die man vorher nicht bemerkt hatte. Äußerst 
wertvoll und von bahnbrechender Bedeutung scheinen uns auch 
die Betrachtungen über die Metaphern und die Mythen. Blaga 
unterscheidet zwischen zwei großen Gruppen, zwei Typen von 
Metaphern, die plastifizierenden und die offenbarenden Metap- 
hern. Die ersten entstehen in der Sprache durch die Annäherung 
eines Geschehens ans andere. Diese Annäherung und die Über- 
tragung von Termini geschieht ausschließlich zwecks der Plasti- 
fizierung eines davon. Diese Metaphern, meint Blaga, bereichern 
nicht den Inhalt der Tratsache, worauf sie sich beziehen; sie bil- 
den eher eine ausgleichende Technik, die dazu bestimmt ist, die 
Unmöglichkeit eines unmittelbaren Ausdrucks, die zwischen dem 
Abstrakten und Konkreten in unserer geistigen Struktur selbst 
vorhandenen Unstimmigkeit zu rächen. Dank dieser Struktur, ist 
der Mensch dazu gezwungen, die wirkliche Welt durch Abstraktes 
auszudrücken; um das Konkrete unmittelbar und prompt wie- 
derzugeben, hat der Mensch die Metapher „erfunden“. Der zweite 
Typus, die offenbarenden Metaphern, sind dazu bestimmt, etwas 
Verborgenes, etwas „Unsichtbares“, in den jeweiligen Phänomenen 
zu enthüllen. Mit Hilfe der uns von der konkreten Welt zur Ver- 
fügung gestellten Mittel, der sinnlichen Erfahrung und der Welt 
der Vorstellungen, verleiht die offenbarende Metapher den Din- 
gen einen neuen Sinn. Die offenbarende Metapher läßt gewisse 
Bedeutungen der Dinge außer Acht, ersetzt sie und schafft neue. 
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Die metaphorische Redensart ist in der Auffassung des ru- 
mänischen Denkens nicht ein zufälliges und marginales Phäno- 
men der menschlichen Psychologie, sondern ist ein wesentlicher 
Bestandteil der geistigen Struktur und der typisch menschlichen 
Existenz selbst, 

Nach Blaga, erschien die Metapher zugleich mit dem Men- 
schen. „Die metaphorische Art — schreibt Blaga — ist nicht 
etwas, das sein könnte oder nicht sein könnte; vor dem Augen- 
blick an, in dem der Mensch sein “Menschliche“, als bleibende 
Struktur und unveränderliche Seinsart bekannt gemacht hat, 
existiert das Metaphorische mit derselben Dringlichkeit, mit der- 
selben erklärten Beharrlichkeit wie der Mensch selbst. Der Ur- 
sprung der Metapher fällt mit dem Ursprung des Menschen zu- 
sammen und ist eines der dauernden Kennzeichen des Mensch — 
Phänomens.“ ! 

Die philosophische Anthropologie kann unzählige und ver- 
schiedenartige Versuche finden, den Menschen zu definieren. 
Wie wir bemerkt haben, schlägt uns Blaga seine Begriffsbestim- 
mung als „metaphorisierendes Wesen“ vor. Auf diese Art hat er 
nicht nur vorausgeahnt, sondern auch grundlegende und we- 
sentliche Ideen betreffs der Sprache entwickelt, lange bevor die 
Sprachphilosophien ihre heutige Entwicklung erreicht hätten. Die 
Metapher, eine kompensierende Antwort auf die vwnsichere 
(strukturell und existentiell) unsichere Lage des Menschen, er- 
hält in Blagas Theorie einen ontologischen Wert. Sie ist nicht 
mehr bloß Forschungsgegenstand der „Poetik“ oder der „Stilis- 
tik.* Ihre Bedeutung „wirft ihren riesigen Schatten auf den Ge- 
sichtskreis der Betrachtung“. Die Metapher ist die zweite Halb- 
kugel, durch welche das menschliche Schicksal seine Abrundung 
findet, sie istlein besonderes Ausmaß dieses Geschicks, und als 
solche erfordert sie alle kontemplativen Anstrengungen der An- 
thropologie und Metaphysik.“ ? 

Wenn sie keiner ihrer zwei grundlegenden Funktionen der 
plastifizierenden oder der offenbarenden entspricht, wenn sie 
also weder aus der Struktur, noch aus dem typischen Seinsart 
des Menschen entspringt, sondern eher eine zufällige Erschei- 
nung ist, Ergebnis eines launenhaften und sinnlosen Spiels, dann 
ist die Metapher nichts als eine Anomalie. Ein Tabu um ein 
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Ding zu legen, sei es eines magischer, ästhetischer oder einfach 
intellektueller Art, führt zu Metaphorismus, zu einer Hypertro- 
phie und zum Mißbrauch des Sinns der Metapher. Blaga, der 
große und wahre Dichter, betrachtet die Fabrizierung von Me- 
taphern ohne Botschaft als steriles Spiel, als peinliches Surrogat, 
und glaubt, daß mißbräuchliche künstlich erarbeitende Metaphern, 
die bedauernswerteste und schadhafteste Gefahr darstellt, die 
manchmal noch in der Poesie auftaucht. Nichts kann so aktuell 
sein, als diese Warnungen Blagas. 

Es wäre sinnvoll auch Blagas Gedanken bezüglich der Myt- 
hen wiederaufzuwerten. Indem er die verschiedenen Bedeutun- 
gen des Mythos analysiert (in der alltäglichen Auffassung wird 
der Mythos mit jeder ireelen, mystisch gefärbten Idee, oder mit 
der nützlichen oder unnützen Erfindung), versucht Blaga diesem 
die ursprüngliche Würde wiederzugeben. Indem sowohl Nietzsches, 
als auch die psychanalitische Auffassung (Mythos als kollektiver 
Traum) des Mythos bekämpft, legt er ihn als einen Versuch des 
menschlichen Geistes sich metaphorisch, analogisch und im le- 
bendigen Erfahrungsstoff sich zu offenbaren aus. Die Mythen, 
meint er, als Schöpfung mit offenbarender Absicht, sind die 
ersten Ansätze einer Kultur. Sie entspringen der stilistischen 
Matrix eines Volkes genau wie auch die anderen Schöpfungen 
der Kultur. Einigermaßen sind sie erweiterte „Metaphern“. Auf 
dieser Weise, als offenbarende Metapher, verhüllend und stilis- 
tisch strukturiert, gehört der Mythos zum schöpferischen Schick- 
sal des Menschen. 

Mit Blaga zu wandern, seine in der Trilogie der Kultur ent- 
haltenen Ideen zu verfolgen, bedeutet einen oftmals verwickel- 
ten Weg zu gehen, der aber jedes Mal, wie in dem von ihm be- 
schriebenen „mioritischen“ Raum, von den Tiefen zu den Höhen 
führt. Nach einem kurzen Umweg durch den Schatten führt der 
Weg immer nach oben, nach Licht. Im Blagas Denken übersch- 
neiden sich fortwährend Licht und Schatten, Weisheit und naive 
Unschuld. Siamesischen Zwillingen gleich, mit demselben Blut- 
kreislauf, vereinen sich der Dichter und der Philosoph ständig, 
aber gleichzeitig verhindern sie sich. Sie leben tatsächlich zu- 
sammen, aber sie träumen auch zugleich, indem sie in der Il- 
lusion leben. Das heißt in dem, was zweifellos menschlich ist. 
Das sind die Gründe, mit denen ich mir erlaube, diese Gedan- 
ken über Blaga mit den letzten Zeilen seiner Trilogie und mit 


[9>} 
© 


den darin enthaltenen Bedeutungen abzuschließen“. „Man sagt 
— schreibt Blaga — daß der Dichter, welcher ehemals die Un- 
terwelt und andere benachbarte Gebiete beschrieben hatte, wenn 
er die Straßen seiner Stadt durchschritt, mit dem Finger gezeigt 
wurde: — Siehe der Mensch, der in der Unterwelt war. — 
Selbstverständlich hatte der Dichter den Ort nur in der Vorstel- 
lung besucht. Aber nie hat er sich bemüht, Beweise zu liefern, 
um den Zeigefingern der Straße zu widersprechen. Der Sinn 
dieser Zurückhaltung ist vielleicht gerade jener, daß auf eine 
besondere Art, das nur ihm bewußt und bekannt ist, der Dichter 
trotzdem die verbotenen Bereiche durchwandert hatte“. 


Aus dem Rumänischen von 


DUMITRU GHISE 
PIERETTE FOTIADIS 


EINLEITUNG 


Als Einleitung zu diesen Betrachtungen über das We- 
sen der rumänischen Volksseele ist es vielleicht ange- 
bracht, die Mioritza-Ballade wiederzugeben, auf die wir 
uns im Verlaufe unserer Ausführungen öfter beziehen 
werden. Die Übertragung des Gedichtes ins Deutsche 
verdanken wir dem Schweizer Dichter Hermann Haus- 
wirth, der vom Verfasser dieses Buches unterstützt eine 
ganze Sammlung von Nachdichtungen rumänischer 
Volksgedichte vorbereitet hat. Die Mioritza-Ballade wird 
von den Rumänen als ihre schönste und eigentümlichste 
Volksdichtung betrachtet. Ungefähr 200 Varianten dieses 
eigenartigen Gedichts sind im Volke als lebendiges Gut 
einer jeden Provinz aufgefunden worden. Mioritza wird 
in Bessarabien, im Banat, in Siebenbürgen, in der Mol- 
dau und in Muntenien von alten Hirten gesungen oder 
vorgetragen. Mioritza bedeutet eigentlich „Lämmlein“. 
Im Gedicht wird der Tod als Braut der Welt betrachtet, 
das Sterben als eine Hochzeit, Tod und Leben sind ver- 
mählt. In der Mioritza-Ballade ist eigentlich nur der 
Rahmen balladesk. Dieser Rahmen umschliesst eine kos- 
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mische Dichtung, in deren Mitte der Tod steht, Der Tod — Mioritza, du Kleines, 
wird traurig-trunken besungen, er wird angenommen mit Du Krauses, du Feines, 
Freimütigkeit und mit schicksalhafter Hingabe. Warum ist seit drei Tagen 


MIORITZA — BALLADE 
Dort wo der Berg steigt empor 
Aus einem Paradiesestor 
Kommen auf einem Weg zumal, 
Steigen hernieder ins Tal 
Drei Herden von Lämmlein 
Mit drei Hirtelein. 
Der erste ist Moldovean, ! 
Der zweite Ungurean, ? 
Der dritte Vrancean. ? 
Und dieser Vrancean 
Sprach mit dem Ungurean, 
Und beide sagen an 
Und flüstern und winken 
Bei der Sonne Sinken 
Zu töten den dritten, 
Den Moldauerhirten, 
Weil er reichere Habe 
Und mehr Schafe habe, 
Eine schönere Herde 
Und gezähmte Pferde 
Und stärkere Hunde. 
Aber ob dieser Kunde 
Kann es nur klagen 
Wohl seit drei Tagen, 
Das Lämmlein mit dem goldenen Vliess, 
Das vom Grase liess. 


Dein Mund volker Klagen, 
Kannst du das Gras nicht ertragen; 
Warum bist du nicht stramm, 
Mein geliebtes Lamm? 

— Du lieber Hirte mein, 

Führ deine Schafe herein 

Ins schwarze Wäldelein; 

Das Gras ist dort fein, 

Für euch Hirten wird Schatten sein. 
Gebieter, ich tu dir kund, 
Lieber, ruf dir den Hund, 

Der am kräftigsten gebaut, 

Der dir ganz vertraut; 

Denn bei des Abends Röten 
Wollen sie dich töten, 

Der Hirte Ungurean 

Und der Hirte Vrancean. 

— O Schäflein, ist es so bestellt, 
Durchdringst du die Welt, 

Soll es sein dass ich sterbe, 

Auf dem Felde verderbe, 

Dann klage dem Ungurean 

Und dem  Vrancean sage an, 
Dass sie mich in die Erde tun 
Dort, wo die Schafe ruhn, 

Dort, wo die Hirten sie treiben, 
Bei euch will ich bleiben, 
Hinter der Hütte in der Erde, 
Dort hör ich Hunde und Herde; 


‚ aus Moldau Das sagst du ihnen schnell, 
2 aus Siebenbürgen 
3 aus Vrancea Und zum Kopfe stell 
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Mir eine Flöte aus Buchenholz, 
Die singt lieblich und stolz, 
Eine Flöte aus Gebein, 

Die singt traurig und fein, 
Eine Flöte aus Holunder, 

Die singt Feuerwunder, 

Wenn der Wind daherschwingt 
und durch sie hindurchsingt. 


Dann werden sich die Schafe vereinen 


Und mich beweinen: 

Blut werden sie greinen. 

Aber wenn sie auch fragen, 

Vom Mord sollst du nichts sagen, 
Dies allein sag an: 

Dass ich glücklich gewann 

Eine stolze Königin traut, 

Aller Welten Braut... 

Bei meinem Hochzeitstanz 

Fiel ein Stern in Glanz 

Und der Mond und die Sonne 
Hielten den Kranz mir in Wonne. 
Tannen und Platanen waren Gäste 
Bei meinem Hochzeitsfeste, 
Meine Priester waren Gipfel, 
Meine Sänger die Vögel im Wipfel, 
Tausend Vögelein ferne... 

Und meine Fackeln die Sterne. 
Und wirst du’s dann sehn, 

Sollst du zu ihm gehn — 

Mein altes Mütterchen finde 

Mit wollener Binde; 

Und es tränet stumm, 

Auf dem Feld geht es krumm, 
Alle Menschen befragend 


Und allen sagend: 

Wer kannte einmal 

Und wer sah im Tal 

Ein stolzes Hirtelein, 

Schlank, wie aus einem Ringelein? 
Sein Schnurrbart war lind — 
Eine Ähre im Wind, 

Seine Haare wieder — 

Eines Raben Gefieder 

Seine Äugelein dunkel — 
Brombeerengefunkei 

—- Du mein Lämmlein, der Armen 
Sollst Ju dich erbarmen. 

Dies aker sag ihr an, 

Dass ich glücklich gewann 

Eine Prinzessin traut, 

Dort wo ein Himmelstor blaut. 
Doch verschweige ihr ganz, 

Dass bei meinem Hochzeitstanz 
Ein Stern fiel in Glanz 

Und Tannen und Platanen Gäste 
Waren bei meinem Hochzeitsfeste, 
Meine Priester die hohen Gipfel], 
Meine Sänger die Vögel im Wipfel, 
Tausend Vögelein ferne... 

Und meine Fackeln die Sterne, 


DER MIORITISCHE RAUM 


Es is so oft behauptet worden, die Musik En 
Kunst des Nacheinanders und dass sie, beschränkt au 
die ihre durch Wesenselemente bestimmten Möglichkei- 
ten, nämlich auf Ton und Klang, keine ehren 
te mit der Welt des Raumes habe. Diese nun zur Forme 
gewordene Meinung vereinigt in sich eine gute Den 
von Oberflächlichkeit und billiger Übereinkunft. Hören 
wir uns doch einmal eine Passion oder Kantate von 
Bach an. Rücken wir ganz in das Klangfeld dieser Mu- 
sik, lassen wir alle ihre Kraftströme auf unser Geuan: 
wirken. Und fragen wir uns dann, noch bevor oT uns 
ihrem Zauberbann gelöst haben: in welchem räumlichen 
Horizont lebt jene Seele, die in dieser Musik von sich 
kündet? Die Antwort, die einzig mögliche, weil sie offen 
zutage liegt, wird sich jeder ohne Mühe geben können. 
In Bachs Musik lebt, schwingend und überwältigend, ein 
Raumhorizont von ganz eigenartiger Beschaffenheit: der 
Horizont des Unendlichen, unendlich in allen Dimensio- 
nen, aus denen er gebildet ist. Man errät die Beschaf- 
fenheit dieses Horizonts aus dem Rhythmus und der in- 
neren Linienführung dieser Musik, so wie man aus dem 
Fluge eines Vogels die Weite des Raumes zu ermessen 


42 


vermag, den er um sich herum fühlt. Diese Feststellung 
schliesst allerdings auch etwas Paradoxes in sich: die 
nach Ausdrucksmitteln und Wesenheit dem Raum zu- 
geordneten Künste, wie Malerei und Baukunst, sind nicht 
imstande, diesem weiten Raumhorizont in ebenso über- 
beugender Art und Weise Ausdruck zu verleihen, wie 
es die Passion, Kantate oder Fuge Bachs vermag. Dieses 
Paradoxon ist für uns deshalb so aufschlussreich, weil es 
offenbart, dass wir in unserem Unterbewusstsein gewisse 
Horizonte tragen, die so sehr nach aussen drängen, dass 
sie sich auch durch Mittel ausdrücken, die gänzlich un- 
zweckmässig und untauglich zu sein scheinen. Die kraft- 
vollen Ausdrucksmöglichkeiten der Musik geben sich 
durch diese Tatsache deutlich und bedeutsam zu er- 
kennen. 

Wiederholen wir den mit Bachscher Musik gemachten 
Versuch an andern Beispielen, so stellt sich heraus, dass 
die durch Vermittlung der Musik gestalteten Raumhori- 
zonte untereinander nicht gleich, sondern ausserordent- 
lich mannigfaltig sind. Ein jeder unserer Leser hat wohl 
Gelegenheit gehabt, ein russisches Volkslied zu hören. 
Man wolle sich nochmals in Wirklichkeit oder auch nur 
in der Erinnerung dem Eindrucke eines solchen Liedes 
hingeben und sich dann, ergriffen von der eigenartigen 
Wehmut und der Hoffnungsmüdigkeit der Tonfolgen, 
fragen: in welchem innerlich abgesteckten Raumhorizont 
lebt eine menschliche Seele, die auf diese Weise und in 
dieser Sprache ihr Leid klagt? Man wird unschwer fin- 
den, dass im russischen Liede die Traurigkeit einer Seele 
schwingt, die, weilend oder wandernd, fühlt, dass sie nie 
und nimmer sein Ziel erreichen kann, also etwas von 
der zerwühlenden Mutlosigkeit des Unbegrenzten. Vor 
unseren fragenden Augen erhebt sich, als gesuchte und 
gefundene Deutung die endlose Fläche der russischen 
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räumlichen Horizont und von den seelischen Akzenten, 
die diesen Horizont vom Menschenschicksal empfängt, 
einem Schicksal das aus einem bestimmten Geist und 
einem bestimmten Blut, aus bestimmten Wege und bes- 
timmten Leiden gebildet ist. Die Beziehung, von der wir 
sprechen und die in erster Annäherung eine einfache 
Entsprechung zwischen Lied und Landschaft zu sein 
scheint, werden wir immer weiter auszubauen und zu 
vertiefen haben, bis dorthin, WO sie geradezu das men- 
schliche Wesen und irgendwie seine schöpferische Art 
enthült. Verschiedene Gründe und Umstände et es 
geraten scheinen, den Horizont der in einem Liede = 
zalda schwingt, eher in der Seele des Menschen en 
chen als in der Landschaft. Damit wenden wir hi an 
Kernpunkt der uns beschäftigenden Frage zu. wi; 
doch in einem Liede nicht so sehr die erfüllte und greii- 
bare Landschaft der Erdkrume, der Felsen, des Wassers 
und der Kräuter, sondern vor allem ein in grossen Et 
gen gegliederter Raum von Linien und Akzenten, irgen - 
wie schematisch zu einer Grundform zusammengefügt, 
jedenfalls aber den Zufälligkeiten der unmittelbaren Na- 
tur entzogen, ein Raum der Gelenke besitzt und in sei- 
ner wesentlichen Statik und Dynamik geprägt ist. Wel- 
chem einzigartigen Umstand ist es zu verdanken, dass 
ein bestimmter Raum in seiner Eigenart aus einem Liede 
erklingen kann? Es scheint darauf nur eine einzige Alle 
wort zu geben, und zwar die: ein bestimmter Raum tönt 
in einem Liede, weil dieser Raum irgendwo und in ir- 
gendeiner Form in den seelischen Untergründen der Me- 
lodie vorhanden ist. Es bleibt nur festzustellen, wie wir 
uns den Raum als schöpferisch-seelischen Faktor vor- 
zustellen haben, welche Existenzform ihm beizumessen 
ist. 
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Kulturmorphologen — ein Frobenius, ein Spengler 
und andere — sowie Kunsthistoriker — ein Alois Riegl, 
ein Worringer — haben sich bemüht, in Werken, die 
Zeugen des Scharfsinns und der Intuition sind, die Rolle 
aufzuzeigen, die im Wachstum einer Kultur oder in der 
Schöpfung eines Kunststils dem Raumgefühl zuzukom- 
men scheint. Frobenius, der um ungefähr zwanzig Jahre, 
mitunter geistreicher aber auch unkontrollierbarer, ei- 
nige Grundgedanken Spenglers vorweggenommen hat, 
verweist auf etnographischem Gebiet unter ausschliess- 
licher Benützung frisch aufgedeckten Materials auf die 
Beziehung zwischen einer bestimmten Kultur und einer 
bestimmten Landschaft. Indem Frobenius die afrikani- 
schen Kulturen in zwei grosse Kreise scheidet, den ha- 
mitischen und den äthiopischen, weist er jedem ein spe- 
zifisches Raumgefühl zu, nämlich dem hamitischen, das 
durch das Bild einer gewölbten Höhle versinnbildlichte, 
dem äthiopischen hingegen das Raumgefühl des Unend- 
lichen. Frobenius betrachtet die Kulturen als Pflanzen, 
als Organismen, die in der Treibhausluft einer bestimm- 
ten Landschaft wachsen. In seinem monumentalen und 
viel umstrittenen Werk über den “Untergang des Abend- 
landes“ wendet Spengler denselben Gesichtspunkt auf 
die grossen geschichtlichen Kulturen an, indem er sie 
nach dem gleichen Raumkriterium unterscheidet und 
eine undurchdringliche, das monadische Sein bewah- 
rende, trennende Wand zwischen sie legt. Nach Spengler 
ist die bezeichnendste Seite einer jeden Kultur gerade 
ihr spezifisches Raumgefühl, das aus der Landschaft 
wächst. Wir wollen nicht einmal in grossen Zügen auf 
die spenglerische Theorie eingehen, da wir berechtigt 
sind vorauszusetzen, dass jeder davon zumindest eine 
ungefähre Vorstellung hat. Trotzdem scheint es zur Ge- 
dächtnisauffrischung und als Anhaltspunkt geboten, die 
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von Spengler den verschiedenen grossen Kulturen zuge- 
wiesenen Raumgefühle zu erwähnen. Die faustische Kul- 
tur des Abendlandes, eine Kultur der seelischen Unrast, 
des Ausdehungsdrangs, der Perspektive, erheischt als 
Symbol den dreidimensionalen, unendlichen Raum (bei 
Frobenius die äthiopische Kultur). Die antike griechi- 
sche Kultur, appollinisch, mass- und lichtvoll, bedient 
den begrenzten, abgerundeten Raum, versinnbildlicht 
durch einen in sich geschlossenen Körper. Die magische, 
arabische, von erdrückendem Fatalismus getragene und 
erfüllte Kultur, auf ‘deren Entdeckung in ihrem ganzen 
Ausmasse Spengler besonders stolz ist, hätte als Substrat 
den gewölbten Raum (mit dem hamitischen Frobenius’ 
vergleichbar). Die alte ägyptische Kultur wäre an das 
Raumgefühl des labyrintischen Weges, der zum Tode 
führt, gebunden (man vergleiche die „Raumschau“ bei 
Aleis Rieg]). 

Diese Theorie des „Raumgefühls“, das von den er- 
wähnten Morphologen von der Landschaft, in der eine 
bestimmte Kultur auftritt, abgeleitet wird, lässt uns aber 
in vielen Beziehungen unbefriedigt. Diese Theorie stösst 
in der Art, wie sie formuliert ist, auf ernste Schwierig- 
keiten, die nicht übergangen werden können. In einer 
ausführlicheren Betrachtung — ich habe sie Horizont 
und Stil genannt — habe ich mich eingehender mit die- 
sen Schwierigkeiten beschäftigt und zu ihrer Beseitigung 
eine neue Theorie vorgeschlagen. In dieser Betrachtung 
spreche ich von den „Horizonten des Unbewussten“*. Ich 
zeigte dort — mit der notwendigen Beweisführung —- 
dass der Faktor, den Kultur- und Kunstgeschichte als 
Raumgefühl ansprechen, nicht ein eigentliches Gefühl 
ist, noch viel weniger ein bewusstes Gefühl, und dass 
dieser Faktor nicht vollständig zu der von einer bes- 
timmten Landschaft hervorgerufenen Empfindungswelt 
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gehört, sondern dass er psychologisch-geistig etwas viel 
Tieferes ist. In jener Studie wird die ganze Raumproble- 
matik aus dem Gebiete der Kulturmorphologie in die 
Ebene der geistigen Tiefenforschung verlegt. Eine Menge 
von Schwierigkeiten wird durch diese Verlegung mit 
Leichtigkeit ausgeschaltet. Es ist nicht der Ort, auf Ein- 
zelheiten einzugehen. Wir vermerken bloss: was die Mor- 
phologen als durch eine bestimmte Landschaft gegebenes 
Raumgefühl deuten, wird in unserer Theorie zum echten 
und unverdünnten „Raumhorizont“ des Unbewussten. 
Das Unbewusste darf dabei nicht nur im begrenzten Sin- 
ne eines unendlich herabgesetzten Bewusstseins verstan- 
den werden, sondern im umfassenden Sinne einer reich- 
gegliederten und relativ sich selbst genügenden geistig- 
seelischen Struktur. Ein so verstandener Raumhorizont 
ist eigentlich eine Kategorie, oder eine kategorielle Funk- 
tion des Unbewussten !, Ein so verstandener Raumhori- 


i !.In einer ganzen Reihe von Untersuchungen, Horizont und 
Stil (1936), Ursprung der Metapher und Sinn der Kultur (1937) 
Kunst und Wert (1939), Religion und Geist (1942), Wissenschaft 
und Schöpfung (1942) haben wir ein Problem, das von dem 
zeitgenösischen Denken mit grossem Interesse aufgegriffen wor- 
den ist, in neuer Art aufzurollen versucht. Unter den Theorien 
die über die Entstehung eines „Kultur-Stils“ im Umlauf sind, 
erfreut sich eine ganz besonders hoher Wertschätzung: die mor- 
phologische. Unsererseits sahen wir uns genötigt, sie einer ein- 
gehenden Kritik zu unterziehen und ihr eine neue Theorie ent- 
gegenzusetzen, die wir nach den Besonderheiten, die sie charak- 
terisieren, „funktionell und abyssal“ nennen möchten. Wie ist 
die Stellung der Morphologie zu dem in Frage stehenden Pro- 
blem und welches ist unsere These? Der Unterschied ist kurz 
dieser: Während die morphologische Theorie den Stil auf einen 
einzigen Faktor, das Raumgefühl, zurückführt, erweitern unsere 
Untersuchungen die Erklärungsgrundlage beträchtlich. Eine ein- 
gehende Prüfung der Tatsachen hat uns eine Einsicht vermittelt, 
dergemäss uns der Stil als Ergebnis eines funktionellen Zusam- 
menwirkens erscheint, an dem eine namhafte Zahl diskontinuier- 
licher Faktoren beteiligt ist. Die an Bedeutung einander fast 
gleichen Faktoren, die sich am Spiel beteiligen, sind in dem Sinn 
diskontinuierlich, dass keiner aus dem andern abzuleiten ist und 
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zont, als solcher krystallisiert, behält sein Eigensein, 
unabhängig von den Wandlungen der äusseren und be- 
wussten Landschaft, selbst wenn er aus der Verkettung 
der äusserlichen Bedingungen herausgerissen und -ge- 
hoben wird. Der von einem festen Grundgefühl getra- 
gene und von seelischen Akzenten bestimmte Raumho- 
rizont ist als eine Art von unabänderlichem und notwen- 
digem Rahmen unseres unbewussten geistigen Lebens zu 
betrachten. Es gibt eigentlich zwei vollständige Reihen 
von Kategorien: eine Reihe der Kategorien des Bewusst- 
seins, über die uns die Philosophie seit Kant schon so 
manches erzählt hat, und eine zweite Reihe von Kate- 
gorien oder von kategoriellen Funktionen des Unbewuss- 
ten, die die Grundlage zu einer bestimmten Kulturwelt 
werden. Der Raumhorizont, über den wir sprechen, ist 
eine solche kategorielle Funktion der zweiten Reihe an- 
gehörend, die zusammen die stilistische Matrix einer 
Kultur bilden. 

Das Unbewusste fühlt sich unlöslich an den Raum- 
horizont gebunden, in dem es wie in einer Muschelschale 
gefangen ist; die Bindung an diesen Raum ist nicht die 
lose und schwankende, von Subjekt zu Objekt, wie das 
Verhältnis des Wachbewusstseins zur Landschaft. Dass 
diese den launenhaftesten Zufälligkeiten ausgesetzt ist 
neigt das Bewusstsein jeden Augenblick zum Verrat “ 
der Landschaft. Das Unbewausste verrät nicht. Der 


räum- 


keiner sich dem andern subsummiert. Dies B i 
NEne neig Foneipandier varrieren Köthen, Hilden En eh 
Wiserstonasahigkit und, Decnceken iR" OR NH 
funktioneller Kategorien trägt i ei ken ı% ehe ER 
die Bezeichnung stilistische ek Unsere eine N 
weil sie diese stilistische Matrix ins Unbewusstsein versetzt ; 
In der vorliegenden Untersuchung zeigen wir unsere Stil- 
theorie in ihrer Anwendung auf das Phänomen der rumänischen 
Volkskultur. 
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liche Horizont des Unbewussten ist demnach eine viel 
tiefere und viel wirksamere geistige Gegebenheit als ein 
einfaches Gefühl es jemals sein könnte. Um uns die Sti- 
leinheit einer Kultur erklären zu können, diese so ein- 
drucksvolle Erscheinung, genügt es nicht, sich einfach 
auf die Landschaft zu berufen oder auf Gefühle, deren 


'Albhängigkeit von der Landschaft offenkundig ist. Die 


Tiefe dieser Erscheinung erfordert die Erklärung durch 
seelisch-geistige Gegebenheiten von andern Gewicht. 
Nun, ein Raumhorizont, den wir irgendwie als katego- 
rielle Funktion des Unbewussten betrachten, kann wahr- 
haftig- eine solch seelisch-geistige Gegebenheit sein. Der 
Raumhorizont des Unbewussten kann neben andern De- 
terminanten mit Fug und Recht die Rolle eines bestim- 
menden Faktors für den Stil einer Kultur oder einer 
Geistigkeit — sei sie individuell oder kollektiv — für 
sich in Anspruch nehmen. Aus unserer Theorie ergibt 
sich zwangsläufig eine Tatsache, die die Kulturmorpho- 
logie nicht verdauen konnte, Die Tatsache ist die: es 
kann mitunter ein Widerspruch bestehen zwischen der 
Struktur des unbewussten Raumhorizontes und der sinn- 
fälligen Struktur der Landschaft, in der wir leben, die 


der Schauplatz des bewussten Gefühlslebens ist. Dieser 


Zwiespalt, der an zahlreichen historischen Beispielen 
veranschaulicht werden kann, ist im Rahmen der Kul- 
turmorphologie nicht zu überbrücken, da, wie wir wis- 
sen, die Kulturmorphologie das Raumgefühl zur Struk- 
tur der Landschaft in Beziehung setzt. Ebenso kann nur 
durch unsere Theorie vom Raumhorizont als kategorielle 
Funktion des Unbewussten erklärt werden, weshalb mi- 
tunter oder sogar sehr oft in einer und derselben Land- 
schaft Kulturen oder Geisteshaltungen mit grundver- 
schiedenen Raumhorizonten nebeneinander bestehen 
können. 
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Im Rahmen der dargelegten Problematik ist es nur 
natürlich, dass ich als Sohn meines Volkes nun die Frage 


anschneide, inwieweit es möglich wäre, den im Unbe- 


wussten verankerten Raumhorizont aufzuzeigen oder hy- 
pothetisch aufzubauen, der als Grund der anonymen 
Schöpfungen der rumänischen Volkskultur anzusprechen 


wäre, Der Gegenstand scheint mir, selbstverständlich, je- 


der Bemühung wert zu sein. Die Auffindung des golde- 
nen Schlüssels, der viele Pforten des rumänischen We- 
sens zu öffnen vermag, ist eine verlockende Aufgabe. Es 
ist vielleicht gar nicht nötig, nur die rumänische Volks- 
kultur in den Kreis der Betrachtung zu stellen, und an- 
dere auszuschliessen. Derselbe unbewusste Raumhorizont 
könnte bis zu einem gewissen Punkt, eine ganze Gruppe 
von Völkern umfassen, nämlich die Völker des Balkans. 
Selbstverständlich möchte ich den Nachdruck auf das 
rumänische Erscheinungsbild legen. Aus Mangel an Un- 
terlagen muss ich von allen unsern Nachbarn absehen 
und besonders auf die Untersuchung verzichten, in wel- 
chem Umfange sich den Nachbarn der Geist unseres 
Raumes mitgeteilt hat. 

Der Gesang als die Kunst, die die Tiefen des Unbe- 
wussten am besten auslotet, offenbart auch, was wir den 
Raumhorizont des Unbewussten zu nennen übereinge- 
kommen sind. In dieser Gedankenordnung gebührt der 
Doina ganz gewiss eine Stellung, die noch nie in ihrer 
ganzen Bedeutung erfasst wurde, Tatsächlich stellt sich 
die Doina mit ihren Schwingungen als ein Tongebilde 
von ganz besonderer Durchsichtigkeit dar: wir ahnen 
hinter ihr das Vorhandensein und Wirken eines formen- 
den Raumhorizontes von besonderster Eigenart. In der 
ersten Fühlungsnahme brachten wir die Doina mit dem 
Plai, der Hochalm, in Zusammenhang, so wie wir das 
russische Lied zur Steppe in Beziehung setzten. Nun wol- 
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len wir noch einen Schritt weiter gehen. Wir wollen 
das Problem entsprechend unserer Theorie über die Ho- 
rizonte des Unbewussten vertiefen. Der räumliche Hori- 
zont des Unbewussten ist mit seelischen Akzenten aus- 
gestattet, die der Landschaft als solche fehlen. Ohne 
Zweifel finden wir auch in der Doina einen solchen Ho- 
rizont, der seelischer Akzente teilhaftig ist. Es drückt sich 
darin die weder zu schwere, noch zu leichte Wehmut 
einer Seele aus, die auf einer unendlich gewellten Ebene 
hinauf- und hinuntersteigt, immer weiter, immer wieder 
und wieder; oder die Sehnsucht einer Seele, die den Berg 
als Hindernis des Schicksals überwinden möchte und 
welche immer wieder noch einen Berg und noch einen 
Berg überwinden muss; oder die Wehmut einer Seele, 
welche unter den Sternbildern eines Schicksals einher- 
geht, das Aufstieg und Abstieg, Hebungen und Senkun- 
gen im wiederholten Rhythmus, eintönig und endlos dem 
Wandernden aufzwingt. Mit diesem räumlichen Horizont 
fühlt sich unsere unbewusste Seele organisch und in 
unlöslicher Gemeinschaft verbunden, mit diesem Raum 
als Prägstock, unendlich gewellt, von gewissen Akzenten 
getroffen, die ihn zum Rahmen eines bestimmten Ge- 
schicks machen. Mit diesem Raumhorizont fühlt sich die 
rumänische Urseele in ihren letzten Tiefen solidarisch 
und von diesem Horizont bewahren wir eine unbes- 
timmte paradiesische Erinnerung, irgendwo in einem 
tränenfeuchten Herzenswinkel, selbst dann, wenn wir 
längst aufgehört haben, auf dem Plai zu leben. 


Pe-un picior de plai 

pe o gurä de rai. 

(Aus einem Paradiesestor 

Dort wo der Berg steigt empor) 


Nennen wir diesen Raum, der unendlich gewelt ist 
und die spezifischen Akzente eines bestimmten Schick- 
salsgefühls trägt, den mioritischen Raum. Dieser nicht 
in Worte zu fassende Horizont ergibt sich aus der 
inneren Linie der Doina, aus ihren Resonanztönen, aber 
ebenso auch aus der Stimmung und dem Geiste un- 
serer Volksballaden. Dieser Horizont, der endlos ge- 
wellte, ergibt sich jedoch, was viel wichtiger ist, 
auch aus dem Schicksalsgefühlt der rumänischen Seele, 
aus demjenigen Gefühl der eine Art Vorrang über 
die einzelne Seele, über die etnische und die überet- 
nische Seele, hat. Das Schicksal wird hier nicht als bis 
zur Verzweiflung niederdrückendes Gewölbe empfunden 
und auch nicht als Kreis, aus dem es kein Entweichen 
gibt; das Schicksal wird auch nicht mit jenem freien 
und unbegrenzten Vertrauen auf die eigenen Kräfte und 
Machtansprüche herausgefordert, das so leicht zur tragi- 
schen Hybris führt. Diese Seele überlässt sich der Obhut 
eines Geschicks mit unbestimmten Wellenbergen und 
Wellentälern, eines Geschicks, das — symbolisch gespro- 
chen — vom Plai ausgeht, auf de Plai gipfelt und auf 
dem Plai endigt. Das Schicksalsgefühl, das unterirdisch 
in der rumänischen Seele nistet, scheint ebenfalls vom 
hohen, in weite Fernen gewellten Raumhorizont zusam- 
mengefügt zu sein. Tatsächlich sind der Raumhorizont 
des Unbewussten und das Schicksalsgefühl als Aspekte 
eines Komplexes zu betrachten, oder als Elemente, die 
im Augenblick ihrer Vermählung zu einem gebündelten, 
aber im Grunde unzersetzbaren Kristall zu sammen- 
schiessen. 

Wenn wir annehmen, dass die rumänische Volksseele 
ihren eigenen völlig auskristallisierten „Raumhorizont* 
besitzt, so müssen wir auch voraussetzen, dass der Ru- 
mäne unbewusst auf dem Pilai, genauer im mioritischen 
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Raume lebt, dies sogar in dem Falle, wenn der wirkliche 
Schauplatz seines bewussten Empfindungslebens seit 
Jahrhunderten zum Beispiel die wallachische Steppe ist. 
Das rumänische Flachland ist erfüllt vom Heimweh nach 
dem Plai, nach der Hochalm. Weil nun der Flachland- 
bewohner den Plai als Umgebung und Lebensraum ver- 
mist, so schafft seine Seele sich auf anderm Wege die 
Stimmung, die der Plai ausstrahlt: der Gesang ersetzt 
ihm die Bergheimat. 

Die Einmütigkeit der rumänischen Seele mit dem 
mioritischen Raum hat einen dumpfen, dämmrigen, unter- 
bewussten Charakter, wie ein erstickt glimmendes Feuer, 
und entbehrt der sentimentalen Überschwenglichkeit und 
der bewussten Blendung. Es erweist sich nochmals, dass 
wir uns hier in jenseitigen Gebieten der Seele bewegen, 
oder in einem Gebiet der Tiefenforschung. Diese Raum- 
zugehörigkeiten eignen den unterirdischen Tiefen unserer 
seelischen Existenz, aber sie treten im Lied und im Traum 
zutage. Die endlosen Regen und die Sterneneinsamkeit 
des Plai’s treiben unsere Hirten nicht gerade selten dazu, 
die Tage zu verfluchen, die sie in der Gemeinschaft der 
Höhen verbringen müssen. Die Gefühle des Schafhirten, 
die sich in Flüchen Luft machen, nehmen oft den Cha- 
rakter der Feindseligkeit dem Plai gegenüber an, aber 
unterbewusst bleibt der Schafhirt dem Plai treu, orga- 
nisch treu, und er wird nie auch nur die leiseste An- 
deutung eines Fluchtversuches unternehmen. Der mio- 
ritische Raum bildet eben einen integrierenden Bestand- 
teil seines Wesens. Er ist diesem Raum auf Gedeih und 
Verderb verhaftet, so wie sich selbst, seinem Blute und 
seinen Toten. Wenn er singt, so ereignet es sich, dass 
diese Verbundenheit ans Licht tritt, wie in jenem Hohen 
Lied, das sich von Jahrhundert zu Jahrhundert vererbt 
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hat, in welchem der Tod auf dem Plai in seiner tragi- 
schen Schönheit mit den Wonnen der Hochzeitsfeier 
verglichen wird: 


Dies allein sag an: 

Dass ich glücklich gewann 

Eine stolze Königin traut, 

Aller Welten Braut... 

Bei meinem Hochzeitstanz 

Fiel ein Stern in Glanz 

Und der Mond und die Sonne 
Hielten den Kranz mir in Wonne, 
Tannen und Platanen waren Gäste, 
Bei meinem Hochzeitsfeste, 

Meine Priester waren Gipfel, 
Meine Sänger die Vögel im Wipfel, 
Tausend Vögelein ferne, 

Und meine Fackeln die Sterne. 


Der rumänischen Seele eigene Schicksalsgefühl und 
der mioritischen Raum haben sich, indem sie sich gegen- 
seitig Gestalt gaben und ihre Ausblicke vertieften, gegen- 
seitig durchdrungen. Wir können uns vorstellen, wie der 
mioritische Raum die ganze Volksweisheit der Rumänen 
durchtränkt hat. Wenn wir diesen Dingen forschend 
nachgehen, stossen wir auf viele für unsere Volksseele 
einwandfrei charakteristische Haltungen. Wir dürfen aber 
keinen Augenblick aus den Augen verlieren, dass wir uns 
auf einem Gebiet der feinen Nuancen, der Atmosphäre, 
des unaussprechlichen und unwägbaren bewegen. Es 
steht fest, dass diese unter bittersüssen Gestirnen um- 
getriebene Seele sich weder von einem wüsten Fatalis- 
mus erledigen lässt, aber auch nicht im blinden Selbst- 
vertrauen gegen die Mächte der Natur und des Schicksals 
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aufbegehrt, in denen sie keine unbedingten Feinde erb- 
lickt. Einerseits von gedämpfter, demütiger Ergebenheit 
ins Gefügte, daher aber auch nie in dem Hochflug star- 
ker Zuversicht, ist diese Seele das, was notwendigerweise 
eine Seele sein muss, die ihren Weg fallen und steigen 
fühlt, in andauerndem Wechsel fallen und steigen, gleich- 
sam unter dem Gebot und im Rhythmus einer ewigen 
und kosmischen Doina. 


Es bliebe noch zu sehen, in welchem Masse in den 
konkreten Gestaltungen der rumänischen Seele, in ihren 
Schöpfungen und Formen, die wellige Struktur ihres 
Raumes wahrnehmbar ist. Die Auswirkung muss in man- 
nigfachen Gebilden zu erkennen sein. Ich möchte bei- 
spielsweise auf die Anordnung der rumänischen Sied- 


. Jungen hinweisen. Wer einmal im Gebirge gewandert ist, 


kennt den Anblick, wie sich diesem oder jenem Berggip- 
fel eine Hirtenhütte anschmiegt und den Abhang von 
oben bis zum Tal hinunter beherrscht, und wie man den 
Blick weit in die Runde schweifen lassen muss um auf 
dem gegenüberliegenden Wiesenhang eine andere, ähn- 
liche Niederlassung zu entdecken. Etwas vom Rhythmus 
Berg-Tal liegt in dieser Anordnung der Niederlassungen. 
Wenn wir zur Ebene hinuntersteigen, so werden wir se- 
hen, dass diese Anordnung, dieser Rhythmus „Berg-Tal*, 
auch in den bäuerlichen Niederlassungen des Flachlandes 
zum Ausdruck kommt, wiewohl hier die besagte Anord- 
nung unangebracht erscheint. Die Häuser in den rumäni- 
schen Dörfern stehen nicht in geschlossener und aus- 
gerichteter, gleichsam trutzbietender Front, als Ketteng- 
lieder einer kollektiven Einheit, wie das bei den sieben- 
bürger Sachsen der Fall ist, sondern sie halten Abstand 
voneinander, sei es durch einfache, leere Lücken, sei es 
durch den grünen Zwischenraum der Gärten und Höfe, 
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die wie unbetonte Silben zwischen die Häuser gesetzt 
erscheinen. Der Zwischenraum, den man wahrt, ist ge- 
wissermassen das letzte Andenken an das Tal, das zwi- 
schen den Hirtensiedlungen auf den Bergen liegt. Auch 
in der Ebene behält das Tal seine Funktion als unter- 
brechender Faktor, als integrierender Teil des endlos ge- 
wellten Raumes. Es handelt sich hier um eine bemer- 
kenswerte Übertragungserscheinung, die einer bestimm- 
ten seelischen Verfasung entspringt. 

Bisher ist noch kein monumentaler, an sich rumäni- 
scher Baustil geschaffen worden, das ist aber auch nicht 
unbedingt notwendig, um vom Geist der Architektur 
sprechen zu können, der sich auch in einem einfachen 
Bauernhäuschen oder einem unter Nesseln und Gras 
versteckten Kirchlein offenbart. Was die Formen und 
die bauliche Gestaltung der Bauernhäuser oder der Holz- 
kirchen anbelangt, so scheinen sie wenigstens eine nega- 
tive aber augenfällige Auswirkung unseres spezifischen 
Raumhorizontes darzubieten. Die Auswirkung wird be- 
sonders deutlich, wenn man sie mit den Bauformen, die 
von andern Raumhorizonten bedingt sind, vergleicht. 
Man weis z.B., wie das russische Haus in seinen bau- 
lichen Formen dem Ausdehnungsbestreben in die Ebene 
nachgibt. Das russische Haus treibt, im Vergleich mit 
dem rumänischen, Raumverschwendung. Der flache Hori- 
zont reizt es, sich auszudehnen. Die russischen Kirchen der 
verschiedenen Typen haben eine einzige sichere Di- 
mension: die Horizontale; ihre Vertikale hat die Un- 
sicherheit einer abgeleiteten Dimension: sie entsteht 
nacheinander aus Apsiden, Gewölben, Kuppeln, die 
stufenweise höher führen. Ebenso ist es bekannt, dass 
die abendländische Baukunst, besonders die nordische, 
man weiss nicht auf welchen Ruf des Himmels, ein 
unverkennbares Höhenstreben aufweist. In beiden Fällen 
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prägen sich die den Menschen spezifischen Raumhori- 
zonte aus. Während der unbestimmt wellige rumänische 
Raumhorizont jede Ausdehnung — sei es in der Waage- 
rechten, sei es in der Senkrechten — von vorneherein 
unmöglich macht, können wir unseren architektonischen 
Genius in einer mittleren Stellung überraschen, die die 
beiden entgegengesetzten Bestrebungen mildert und im 
rechten Gleichgewicht hält. Der spezifische Horizont des 
Rumänen verhindert Wucherungen einer einzigen Di- 
mension und trägt dadurch wenigstens negativ zur Aus- 
prägung der architekturalen Formen bei. 

Die .metrische Beschaffenheit unserer Volkspoesie 
könnte uns, neben allen andern, ein Argument zu Gun- 
sten unserer These vom Raumhorizont liefern. Unsere 
Volksdichtung verzehrt sich jedenfalls in einer aussch- 
liesslichen Vorliebe für den aus betonten und unbetonten 
Silben in einfachem Wechsel gebildeten Vers, also für 
den aus Berg und Tal oder Tal und Berg sich ergebenden 
Rhythmus. Dies Metrum verrät zugleich eine ausgespro- 
chene Abneigung gegen den hüpfenden Daktylus. Wir 
finden allerdings auch daktilysche oder anapästische 
Einschiebsel, doch werden sie nicht entwickelt, son- 
dern verschwinden alsbald, verschlungen von dem 
rhytmischen Wellenschlag Berg-Tal, der wie ein inneres 
Wiegen kräftig den Pulsschlag der ganzen Dichtung 
skandiert. Man könnte einwenden, dass eben das aus 
Daktylus und Anapäst gebildete Versmass nicht im 
Wesen unserer Sprache liege, beziehungsweise dass dies 
vereinzelt vorkommende Metrum aus den Versübungen 
der Gelehrten in die Volkspoesie gedrungen sei. Das 
letztere Argument ist aber bei einer Gesamtbetrachtung 
der Weltdichtung nicht ausschlaggebend, denn die antike, 
griechische Volkspoesie z.B. kannte diese Versmasse sehr 
wohl. Hingegen reicht das Argument, das vom Wesen 
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unserer Sprache seinen Ausgang nimmt, für eine ab- 
schliessende Erklärung nicht aus, denn gerade hier be- 
ginnt das Problem. Die rumänische Sprache schuf sich 
wahrscheinlich, zugleich an der spezifischen rhythmischen 
Ausrichtung des Raumes, einen inneren Rhythmus, der 
sie für das auf Trochäus und Jambus fussende Metrum 
geeigneter machte als für den aus den andern rhythmi- 
schen Einheiten entwickelten Metren. Dieser innere 
Rhythmus hat nun unserer Sprache den Stempel auf- 
geprägt, den sie sich immer bewahren wird, einen Stem- 
pel, unter dessen Prägedruck unser Vers gezwungen ist, 
gewisse Formen vorzuziehen und andere zu vermeiden. 
Man konnte uns vorwerfen dass der Tal-Berg Rhythmus 
nicht mit einem spezifischen Raumhorizont erklären kann 
weil dieser Rhytmus in ganzen Europa zu finden sei. 
Das ist sehr wahr. Aber die starke Neigung für dieses 
Metrum bleibt jedoch eine Erscheinung die durch ein 
spezifisches Raumhorizont zu erklären ist. In unseren 
Volksliedern werden, infolge des rhythmischen Wiegens, 
das durch die ganze Dichtung geht, gleich einem Wind, 
der durch die Ährenfelder dahinstreicht, verhältnismäs- 
sig kurze Verse gepflegt. Diese Tatsache wird durchaus 
nicht durch eine angebliche Primitivität der Volksdich- 
tung erklärt. Einmal lag mir ein Band von Originaltexten 
in neugriechischer Sprache mit deutscher Übersetzung 
vor, der fast auschliesslich nur Verse bis zu 15—16 Sil- 
ben enthielt, lang wie die Atemzüge des Meeres. 
(Neugriechische Volkslieder, ges. V. Haxthausen, Münster, 
1935.) 

Es ist doch so, dass der räumliche Horizont des Unbe- 
wussten aus wesentlichen Strukturelementen, aus Span- 
nungen, Rhythmen und Akzenten gebildet ist. Der für 
ein Volkstum wesentliche unbewusste Raumhorizont ist 
unabhängig von der zufälligen Landschaft. Sehr leicht 
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nachweisbar ist, dass in ein und derselben Landschaft 
Seelen nebeneinander bestehen können, die ihre Steue- 
rung von ganz verschiedenen unbewussten Raumhorizon- 
ten erhalten. Ein Beispiel: seit ungefähr achthundert 
Jahren trifft der Sachse in Siebenbürgen, der irgend- 
woher von den Ufern des Rheins einwanderte, in der 
siebenbürgischen Landschaft seine geistigen, wirtschaft- 
lichen, politischen Massnahmen, und errichtet seine Ein- 
richtungen von gleichsam steinerner Sachlichkeit im 
unwandelbaren Geiste seines gotischen Raumes von 
gestern und von jeher. Den ewigen Samen dieses Geistes 
brachte .der Sachse von anderwärts mit sich und bewahrt 
ihn in den tiefen seines Blutstromes, der wie der geheim- 
nisvolle Goldschatz im Bette des sagenumwobenen Stro- 
mes ruht. Und durch die gleichen Zeiten und die gleiche 
Landschaft zieht der rumänische Schafhirt wiegenden 
Ganges mit seinen Herden an den hohen altersgrauen 
Türmen und Burgen vorüber und lobpreist auf seiner 
Flöte bergauf-bergab seinen Raum, der ihm allein 
eigen ist. Es sind zwei Arten von Menschen, die in der- 
selben Landschaft leben, aber in verschiedenen Räumen. 
Wiewohl im nächsten Nebeneinander, sind sie doch durch 
die urformenden, unterbewussten Horizonte in weitem 
Abstand von einander geblieben, und acht Jahrhunderte 
nachbarlichen Zusammenlebens waren nicht ausreichend, 
um die andere Ferne zu überwinden und auszulöschen, 
die trennende Weite auf der Ebene des Unbewussten., 
Auf die Frage nach der Geburtsstunde des rumäni- 
schen Volkes kann man gewiss nicht erwarten, ein Ka- 
lenderdatum vorgelegt zu bekommen, doch ist man wohl 
berechtigt, eine ungefähre, einigermassen nach oben und 
unten begrenzende Zeitbestimmung zu fordern. Die 
Sprache hat sich in Etappen unaufhörlich entwickelt, 
doch weist sie keine Zäsur auf, von welcher her wir die 
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Geburt datieren könnten. Was die Geschichte angeht, so 
ist diese eine jüngere Wirklichkeit, die im Vergleich mit 
dem geschichtslosen Dasein, das ihr vorangeht, einen 
verhältnismässig kurzen Abschnitt beleuchtet. Nur die 
Betrachtung des Stils und Erwägungen tiefenpsycho- 
logischer Natur können uns in die Lage setzen, die ge- 
stellte Frage zu beantworten. Das rumänische Volk wurde 
in dem Augenblick geboren, als in seinem Wesen der 
unbewusste Raumhorizont Gestalt gewann, jener Raum 
als Prägestock, der neben andern Faktoren derselben 
Ordnung geeignet war, den inneren Stil seines geistigen 
Lebens zu bilden. Mag die rumänische Sprache einen 
Entwicklungsgang durchgemacht haben und Umwand- 
lungen erlitten haben, mag auch die geographische Land- 
schaft gewechselt haben: was mit der Festigkeit eines 
Kristalls dauerte, das ist, jenseits von Landschaft und 
Sprache, der im Unbewussten verankerte, als Prägestock 
dynamisch gewordene räumliche Horizont. Denn der 
unbewusste Raumhorizont gab dem Rumänen, wo er sich 
auch immer befand, das Heimweh nach seinem Plai, nach 
dem welligen Auf und Ab der Bergheimat. Auf einem 
Unweg sind wir nun wieder auf den Plai zurückge- 
kommen. Dieses unentrinnbare, unabdingbare Heimweh 
führte den walachischen Schafhirten im Mittelalter über 
alle Karpatenkämme, von den Wassern der Donau bis zur 
Maramuresch, von da weiter bis nach Mähren und zu- 
rück und ebenso auf alle Bergweiden Serbiens und Maze- 
doniens bis nach Pannonien, also überall hin in den 
Grenzen eines weiten Gebietes, in dem die Landschaft 
das Verlangen seines unbewussten Horizontes befriedigte. 
In den dämmergrauen Jahrhunderten, während des gan- 
zen langen Vorspiels der heute nun längst vollendeten 
Volkswerdungen, damals als der Rumäne noch keinerlei 
Vaterland kannte, da ersetzte ihm das Vaterland der Plai, 
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der heilige Plai, der von einem bestimmten Schicksalsge- 
fühl seine Weihe empfing. 

Zu oft haben sich die Forscher, von der Milieutheo- 
retikern ibis zu den Kulturmorphologen, nur gefragt, wel- 
ches sind die Wirkungen der Landschaft auf die 
menschliche Seele? Und viel zu wenig: was gewinnt 
die Landschaft von der menschlichen Seele? Nichts desto 
weniger ist die säuberliche Scheidung dieser Fragen not- 
wendig. Denn die Landschaft als Ausgangspunkt einer 
Reihe von seelischgeistigen Wirkungen ist das eine, ein 
anderes ist der Raum als Prägestock, der zugleich uns 
als solcher der Horizont des Unbewussten ist. Und wie- 
derum ein drittes ist die gleiche Ursprungslandschaft, in 
die sich, wie der Inhalt in eine Form, ein bestimmtes 
menschliches Gefühl des Schicksalhaften ergiesst. In 
diesem letztern Sinne wird die Landschaft zum Behältnis 
einer seelischen Erfülltheit; es haftet darin das Schick- 
salsgefühl wie der Wind in den Segeln eines Schiffes. In 
diesem letztern Sinne ist die Landschaft das zweite Ant- 
litz des Menschen. 


BIPOLARE GEISTIGKEIT 


Die christliche Geistigkeit tritt in ihrer Gesamtheit: 
überaus mannigfach verzweigt in Erscheinung. Es wäre 


vielleicht besser, gar nicht von einer „christlichen“, son-- 


dern einer katholischen, evangelischen und orthodoxen 
Geistigkeit zu sprechen. Diese Unterscheidung entspricht: 
den wirklichen, klar ausgeprägten Tatsachen, während 
die ’Einheit’ entweder einer über erste Anfänge nicht: 
hinausgekommenen Vergangenheit angehört oder einen 


Traum darstellt, einen schönen, unwirklichen Traum, den. 


utopische Spekulationen nähren, Bemüht, vorgefasste 
Meinungen ebenso zu meiden wie eigentliche Wertur- 
teile, möchten die nachfolgenden Erörterungen eine 
Auseinandersetzung über die Aufspaltungen anregen, 
welche die Zeit in der christlichen Wesenheit hervorge- 
rufen hat. Die Frage ist schon häufig zugegriffen wor- 
den, indessen in der Regel in fast ausschliesslich dogma- 
tischer Art und Weise. Man vereinfachte und schuf eine 
Art vergleichenden 'Schrifttums der 'Glaubensbekennt- 
nisse’ nach Kapiteln und Punkten. Unterschiede, die in 
den Listen der dogmatischen Systeme nicht geführt 
wurden, fielen nur als nebensächliche Aspekte, über die 
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man hinwegsehen zu können glaubte, oder als blosse 
Anhängsel der dogmatischen Erörterung, in die Waag- 
schale. Das ist ein Weg, auf dem Theclogen auf die 
Erfassung letzter Subtilitäten sinnend, zweifellos noch 
zu neuen Fündlein kommen können; was uns anbelangt, 
wollen wir ihn meiden. Wir versagen uns diese Methode, 
denn sie scheint uns — selbst bei wohlwollendster Be- 
trachtung — beinahe erschöpft. Immerhin ist es merk- 
würdig, dass die dogmatischen Formeln, deren Ausblicke 
sich doch letztlich im unüberprüfbaren verlieren, die 
Anhänger der vergleichenden Forschung stärker angeregt 
haben als die Erscheinungen an sich. Wir wollen 
unsere Leser mit Dingen, die sie anderswo nachschlagen 
können, nicht ermüden und geben zu, den Ehrgeiz 
zu haben, die Unterschiede, die im Lauf der Jahr- 
hunderte das Christentum gespalten haben, umreis- 
sen zu wollen, ohne des „Fegefeuers“ und des ’filioque’ 
auch nur Erwähnung zu tun. Mit diesem Versprechen 
geben wir der Überzeugung Ausdruck, das die entschei- 
denden Unterschiede zwischen katholischer, evangeli- 
scher und orthodoxer Geistigkeit mehr vom Stil als von 
der Idee bestimmt sind. Die — sehr augenfälligen und 
bekannten — dogmatischen Unterschiede sind, glauben 
wir, als zufällige Krönung oder gelegentlich wohl auch 
als Anzeichen, die Stilunterschiede bekräftigen und 
besiegeln, entstanden. 

Die christlichen Geistigkeiten sind in erster Linie und 
in ihren tiefsten Absichten zweifellos auf Transzendenz 
gerichtet. Doch bleibt festzustellen, dass der Mensch als 
Kreatur durch sein Wesen und seine Struktur verurteilt 
ist, auf konkreten Aufgaben gerichtet und in handgreif- 
lichen Ordnungen zu leben. Die Totalität dieser Aufgaben 
und Ordnungen ist die "Welt’. Für das menschliche. Ge- 
wissen besteht die "Welt’ aus sichtbaren und unsichtbaren 
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Elementen, aus dem Stoff und seinen Geboten, aus dem, 
was den Stoff innerlich beseelt, aus Landschaften, Organis- 
men biologischer Art, aus den eigenen Erlebnissen des 
Menschen, Leiden und Freuden, aus sozialen Tatsachen, 
geschichtlichen Taten, kulturellen Schöpfungen und dem 
beständigen Gefühl aller möglichen Fragwürdigkeiten. Es 
ist eine sehr komplexe Welt, die menschliche Welt. Nun 
stellt sich die christliche Lehre, da sie unter dem Zeichen 
der Ewigkeit, des Absoluten und des Unbedingten steht, 
durch ihre transzendente Ausrichtung aber so dar, als 
ob sie diese Welt des Menschen überhaupt nicht küm- 
mere. Alle Kategorien menschlicher Tatbestände und 
innerweltlicher Umstände tragen gegenüber der Trans- 
zendenz das unheilbare Stigma der Vergänglichkeit. Mit 
dieser Beschattung und Abwertung, die auf die Welt 
fällt, ist den seelischen Belangen der Durchschnitts- 
menschheit allerdings in nicht eben zufriedenstellender 
Art und Weise gedient. Die absolute Transzendenz, die 
mit dem Menschen zwar Berührungen hat, aber seinem 
Verständnis trotzdem unzugänglich bleibt, ist ohne Zwei- 
fel der zentrale Punkt des kosmischen Bildes, das die 
christliche Metaphysik geschaffen hat. Es ist indessen 
selbstverständlich, dass die christliche Metaphysik nie- 
mals das Herzstück einer Glaubenslehre hätte werden 
können, die durch 2000 Jahre hindurch in den Massen 
ein so weites und nachhallendes Echo fand, wenn sie 
sich ausschliesslich auf Spekulationen über das Trans- 
zendente beschränkt hätte, Hätte sie sich in dieser Weise 
einseitig ausgerichtet, so wäre sie unwiderruflich verur- 
teilt gewesen, eine aristokratische Lehre für einige we- 
nige Eingeweihte zu bleiben. Glücklicherweise bot die 
christliche Botschaft von aller Anfang, d.h. von dem. 
Augenblick an, als der Apostel Paulus mit viel Pathos 
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die ersten entscheidenden Formulierungen für die ganze 
nachmalige Entwicklung vornahm, eine ganze Reihe von 
höchst konkreten, darum aber nicht weniger mit dem 
Heiligenschein der unbedingten Würde umgebenen Ele- 
menten. Unsere Leser werden gleich heraushaben, wo- 
rauf wir anspielen. Ein solcher integrierender Bestand- 
teil, der zum Kern der christlichen Botschaft gehört, war 
beispielsweise die Idee, dass die Gottheit in der Person 
Jesu in Fleisch und Blut unter den Menschen wandelte, 
die Idee also, dass die Ewigkeit die Zeitlichkeit wie ein 
Keil aufgespalten habe und sichtbar geworden sei. Die 
christliche Lehre legte durchaus kein Gewicht darauf 
sich zu distanzieren. Sie hegte keineswegs den Hochmut, 
sich mit Ausschliesslichkeit auf, etwas den Sinnen und 
der Vernunft des Menschen nicht Zugängliches zu grün- 
den. Die christliche Metaphysik stellt sich als eine übe- 
raus komplexe Erscheinung dar. Jedenfalls ist festzuhal- 
ten, dass sie einer Offenbarung sehr mannigfacher As- 
pekte gleichkam, von denen sich einige geradezu an die 
Seh- und Einbildungskraft wandten. Die christliche 
Lehre bot dem menschlichen Denken ein Absolutes ge- 
mischter Art, zusammengesetzt zu einem Teil aus un- 
zugänglichen Momenten, zum anderen aus sinnlich fass- 
baren Tatsachen. So konnte sich die christliche Lehre 
mit den besten Aussichten, Widerhall zu finden, an die 
Massen wenden. Die Religionsstifter und ihre unmittel- 
baren Nachfolger haben als grosse Kenner des durch- 
schnittlichen Mensch die Wichtigkeit des sinnlich Fass- 
baren jeder Zeit gekannt und ihm die entsprechende Be- 
deutsamkeit zugemessen. So ist die verhältnismässig 
sehr abstrakte Lehre des Buddhismus, der Religion ’ohne 
Gott’, sehr bald zu einer Doktrin von tropischer Üppig- 
keit ausgestaltet worden, darin man die Ferson Buddhas 
in volkstümlichen Formen, ohne jede Spur von Scheu 
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sogar die Standbilder Buddhas vergöttlichte. Solchen Un- 
gereimtheiten gegenüber ist das religiöse Leben nicht 
nur immun, es nährt sich ganz im Gegenteil mit Vorliebe 
aus solchen Inkonsequenzen. 

Was die christliche Lehre betrifft, hat sie von aller 
Anfang, d.h. vom Stadium ihrer allerersten Entwicklung 
an, das Attribut des Absoluten nicht nur einer uner- 
reichbaren Transzendenz, sondern auch einer sogenann- 
ten fühlbaren und konkreten Offenbarung dieser Trans- 
zendenzen als 'geschichtliche‘ Tatsache, als einem in der 
Zeit geschehenen Ereignis zuerkannt. Diese "geschicht- 
liche‘ Tatsache wurde als Aufspaltung der Zeitlichkeit 
der hauptsächlichste Grund, auf dem das Christentum 
als eine allen Menschen unterschiedlos bestimmte Lehre 
aufbauen sollte. Anfangs waren die dem Transzendenten 
gleichgesetzten Konkreta nicht zahlreich: das geoffen- 
barte, geschriebene oder gehörte Wort und die Baer 
lichung des Logos selbst. Später kamen hinzu: die : 
bare Kirche als eine Art von Leib Christi, dazu die 'öku- 
menischen Synoden‘ als unmittelbare Organe der Offen- 
barung. Die dem Transzendenten angeglichene Konkreta 
nahmen an Zahl zu. Ihr Umfang wuchs nach und nach 
zu stets eindrucksvolleren Massen. Mit dieser Einbezie- 
hung konkreter Elemente setzte im Leben des Christen- 
tums ein grosser historischer Prozess ein, dank dessen die 
christliche Geistigkeit neben ihrer ursprünglichen Aus- 
richtung auf die „jenseitige Welt“ zusehends mehr auch 
eine zweite Ausrichtung nach dem „Diesseits“ gewann. 
Das in seiner Zusammensetzung gemischte — transzen- 
dente und konkrete — Absolute ist unseres Erachtens 
die fruchtbare Mutterschicht, daraus später eine Bipo- 
larität erblühen sollte, als eine jeder der christlichen 
Geistigkeiten eignende strukturelle Eigenheit. 
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Nach ihrer endgültigen Herausbildung und zugleich 
mit ihrer Verbreitung in der ganzen alten Welt. erlitt 
die christliche Lehre gewisse Wandlungen und nahmen 
bestimmte geistige Einflüsse auf, die von dem örtlichen 
und völkischen Geist der verschiedenen geographischen 
Gegenden diktiert waren. Noch mehr: der örtliche und 
völkische Geist wurde — vielleicht nach jahrhunderte- 
langen Kämpfen — zu einer Art zweiten Brennpunktes 
des geistigen Lebens erhoben. Das christliche Geistes- 
leben, das ursprünglich einseitig auf das ’Jenseits’ aus- 
gerichtet gewesen war, begann sich immer sichtbarer um 
eine Achse mit gegensätzlichen Polen auszubreiten. Wir 
wollen diesen Vorgang näher erläutern. Er bestand jedes- 
mal darin, dass bestimmte Kategorien der Zeitlichkeit 
ihrem Grad nach dem Transzendenten gewissermassen 
gleichgesetzt wurden. Wir betonen: bestimmte Katego- 
rien, nicht alle, und das immer nach einer dem örtlichen 
Geist entsprechenden Auswahl. Gewiss hat sich die 
christliche Lehre im Zeichen einer ewigen Transzendenz 
konstituiert. Im geschichtlichen Werden trat sie mit dem 
Anspruch auf, ihre Werte .allen anderen Werten und 
Realitäten der ’Zeitlichkeit’ zu substituieren. Der Kampf 
zwischen dem christlichen Geist und dem spiritus loci 
endete indessen überall mit einem grossen Kompromiss. 
Dadurch gewann das geistige Leben eine bipolare Aus- 
richtung. Dieses Phänomen der Bipolarität wollen wir 
zergliedern, indem wir uns dabei auf die allgemeinen 
Aspekte des Katholizismus, des Protestantismus und der 
Orthodoxie beschränken. 

In Rom stiess die christliche Lehre, die ihrem Wesen 
gemäss in allem nach dem „Jenseits* strebte, vom Au- 
genblick ihres ersten Kontakts mit der Zeitlichkeit, vor 
allem auf den Geist der Staatszucht, amtlich gegliederter 
Organisation, den Geist des Gesetzes, den gesetzlichen 
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Formalismus des römischen Lebens. Der christliche 
Glaube beleidigte durch seinen Ausschliesslichkeitsans- 
pruch ohne Unterschied alle Gottheiten, die sich durch 
Erfüllung aller geforderten Vorschriften das unabding- 
‘bare Recht erworben hatten, im höchsten Pantheon der 
cäsarischen Weltordnung zu sitzen. Gewiss hatte der 
Begründer des Christentums einmal gesagt: ’'Gebt dem 
Kaiser, was des Kaisers ist’; allein die christliche Lehre 
mit ihrer Jenseitigkeitswelt untergrub durch ihr ein- 
faches Vorhandensein nach und nach alle diese ’zeit- 
gebundenen’ Realitäten und Werte des römischen Staates, 
Der Gegenschlag des Staates war, wie bekannt, oftmals 
so scharf, dass die Christen mit den Toten unter die 
Erde flüchten mussten. Der harte, ununterbrochene, offen 
und versteckt, überall und nirgend geführte Kampf 
dauerte mehrere Jahrhunderte lang, um schliesslich mit 
einem grossartigen Kompromiss zu enden. Die christliche 
Lehre ging daraus, könnte man sagen, noch siegreich 
hervor; aber aus einem Kreis mit einem Mittelpunkt, der 
sie bei dem Aufbruch auf ihrem historischen Weg ge- 
wesen war, wurde sie eine Art von Ellipse mit zwei 
Brennpunkten. Aus ihrem ersten grossen Zusammenstoss 
mit der Welt der Zeitlichkeit ging die christliche Lehre 
siegreich, aber doch leicht aus dem Gleichgewicht ge- 
bracht hervor. Um sich zu retten, musste sie ihre innere 
Achse verlängern und — nicht immer ohne Schwan- 
ken — das Balancieren zwischen zwei Polen lernen. Wel- 
ches ist die Bedeutung dieser Bipolarität im Falle des 
römischen Christentums? Die aus dem erwähnten Kom- 
promiss erwachsene katholische Position gesteht neben 
der unzugänglichen Transzendenz einen zweiten Kristal- 
lisationsmittelpunkt des Lebens zu: die Kirche, wobei 
Kirche als der „Staat Gottes auf Erden“ verstanden wird. 
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Das eine Ende der katholischen Spiritualität bildet der 
Brennpunkt „Transzendenz“, das andeere Ende sind die. 
Kategorien der „Autorität“. Von nun an wird katholi- 
scher Geist sich immer in Erscheinungsformen äussern, 
die im eigentlichsten Sinne als staatsschöpferische Kräfte 
angesprochen werden können. In der innersten und blei- 
bendsten Struktur des Katholizismus entdecken wir einen 
offenbaren Willen zur Macht, cäsarische Strebungen, sub- 
tiles juridischen Geist, den Geist harter Zucht, die unun- 
terbrochene Bereitschaft zum Kampf mit politischen und 
sozialen Mächten, und zugleich eine gewisse Konzessions- 
bereitschaft, die eine ständige Forderung der Gleich- 
gewichtshaltung in einem solchen Kampfe ist. Aus der 
„Zeitlichkeit“ hat also der katholische Geist das Bündel 
der dem Staatsgedanken zugeordneten und innewohnen- 
den Kategorien herausgegriffen und sie im Rang dem 
Transzendenten gleichgesetzt. Zwischen diesen beiden 
Polen, der Transzendenz und sakral-etatistischen Kate- 
gorien, pendelt ununterbrochen, ewig rege, das katholi- 
sche Leben. Alle seine unzähligen Interessen sind zwi- 
schen diesen beiden extremen Dominanten geteilt. 

Wenden wir unseren Blick einer anderen Geistesre- 
gion zu. Im Germanien der mittelalterlichen Wälder stiess 
die christliche Lehre mit einem Geist tief eingesessener 
Freiheit zusammen, mit einer wilden Liebe zur Unab- 
hängigkeit des Individuums, der Sippe, der Gemeinschaft. 
Nach Überwindung schwerster Widerstände setzte sich 
der christliche Geist schliesslich auch hier durch. Manch- 
mal durch Ausrottung — die Methode Karls des Gros- 
sen —, manchmal durch Zähmung — die Methode der 
Pfaffen. Nach vielhundertjährigem Glimmen lohte der 
örtliche und völkische Geist aber im Christentum 
selbst mit heller Flamme ‚wieder auf. Aus der Nähe 
betrachtet ist der evangelische Protestantismus nichts 
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anderes als ein christliches Leben, das unter unwider- 
stehliche tellurischem ‚Druck als zweiten Faktor seiner 
Kristallisation die Kategorien der „Freiheit“ akzeptiert. 
Dramatisch-qualvoll wird der Protestantismus zwischen 
der Welt des Jenseits und der Welt irdischer Freiheit 
hin- ‘und hergeworfen. Für den Protestanten sind 
die Kategorien der Freiheit dem Range nach den 
transzendenten Werten gleich. Abweichend vom Geist 
römischer Autorität, die das Individuum schon durch die 
Taufe einer Organisation eingliedert und schon in der 
Wiege auf das Kirchenrecht verpflichtet, findet der Pro- 
testant seine innere Beständigkeit nur nach einer Phase 
der Unruhe und der Problematisierung des Alls. Der 
Protestant verwirklicht sein eigenes inneres Leben nur 
nach einer langen inneres Auseinandersetzung durch 
einen kategorischen und individuellen Entschluss, dem 
er dann im allgemeinen aus dem Gefühl eines hohen 
Pflichtbewusstseins heraus treu bleibt. 

Auch das orthodoxe Geistesleben hat seine eigentüm- 
liche Bipolarität, die in den vergleichenden Untersuchun- 
gen bisher bedauerlicher Weise aber niemals klar ver- 
mekt worden ist. Wie bei den Katholiken und Protestan- 
ten, haben wir es auch innerhalb der Orthodoxie mit 
einer Aufwertung gewisser Kategorien der „Zeitlichkeit* 
zum Rang des Transzendenten zu tun. Natürlich sind die 
aufgewerteten Kategorien hier ganz andere als im Katho- 
lizismus oder Protestantismus. In der Orthodoxie meinen 
wir eine Teilung oder ein Pendeln. des seelischen Lebens 
zwischen dem „Transzendenten“ und den Kategorien des 
„Organischen“ zu finden. Alles „Organische“ wird in der 
Orthodoxie zum Rang eines zweiten Pols des geistigen 
Lebens erhoben. Die Kategorien des Organischen, obwohl 
der Zeitlichkeit zugehörend, werden in gewissem Sinne 
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der Welt des Jenseits gleichgeordnet. Um dem Leser die 
Atmosphäre dieser bipolaren Ausrichtung, die der Or- 
thodoxie eignet, vertraut zu machen, werden wir einige 
bezeichnende Beispiele anführen. 

Eines der eindrucksvollsten Szenen, die wir Dosto- 
jewski verdanken, ist jene, wo in den „Brüdern Kara- 
masow“ geschildert wird, wie Aljoscha, in Erinnerungen 
und dem Schmerz des Augenblicks versunken, am Sarg 
des Staretz Zosima wacht. Der mit dem Totendienst be- 
traute Mönch liest. die Totengebete, Wie im Traum hört 
Aljoscha das Evangelium von der Hochzeit zu Kana. 
Durch‘ den Gegensatz zur Stimmung der gegebenen Lage 
ist dieses Traumstück, dieses Evangelium, gelesen neben 
einem Toten, gewiss merkwürdig und geeignet, Bedenken 
und Befremden zu erwecken. Erdrückt vom Schmerz um 
den Heiligen, den Staretz, seinen Lehrer, der im Sarge 
liegt, fühlt Aljoscha unter dem Eindruck der Schriftle- 
sung über die Hochzeit von Kana sich in eine Vision 
versetzt... Es scheint ihm mit einem ja, die Hochzeit... 
Die Hochzeit von Kana... Da sind die Gäste! Wie fröh- 
lich sie sind! Und nochmals weitet sich der Raum. (Welch 
wundervoller Ausdruck des russischen Raumgefühls, diese 
Vision der wiederholten Weitung der Zelle! Wird sie sich 
nicht weiter ausweiten bis sie die ganze Erde umfasst?) 
Unter den Gästen erblickt der junge Aljoscha mit einem 
Mal Zosima! Zosima? Ist er denn auch zu Gast geladen? 
Er lag doch eben noch im Sarge. Doch nein, .er ist es, 
Zosima ist unter den Gästen der Hochzeit zu Kana, und 
jetzt nähert er sich ohne zu zögern Aljoscha und sagt 
zu ihm: „Freuen wir uns, lass uns vom jungen Wein 
trinken, vom Wein der grossen Freude...“ Und Aljoscha, 
aufgelöst in Tränen der Freude, tritt aus der Zelle in die 
Nacht. Über sich erblickt er den bestirnten Himmel und 
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die Milchstrasse und fällt in diesem Augenblick, ohne 
zu wissen warum, wie hingemäht zu Boden und küsst 
weinend die Erde. In seinem Zustand der Extase, setzt 
Aljoscha die Erde dem Himmel gleich. Die Realität des 
Todes wandelt sich für ihn zur Vision des Lebens, dieser 
ewigen Hochzeit von Kana. Weinend vor Freude küsst 
Aljoscha die Erde, die grosse Bewahrerin des Lebens. 
Das Organische mit allen seinen Aspekten und Werten 
wird gekrönt vom Diadem der Milchstrasse. Die Erde 
selbst wird Himmel. In dieser herrlichen Dichtung wird 
ohne Zweifel ein wesentlicher Aspekt orthodoxen Erle- 
bens sichtbar. Dostojewski war nicht nur der unüber- 
troffene Schilderer der Hölle und des Paradieses der 
Seele, nicht nur ein Prophet des russischen Messianis- 
mus und ein orthodoxer Dialektiker von unvergleich- 
lichem Schwung, er war auch Iyrischer Dichter aus or- 
thodoxem Erleben. 

Um den dichterischen Ausdruck orthodoxen Erlebens 
durch ein zweites Beispiel zu belegen, führen wir noch 
eine Legende vom Berge Athos an. Auf den Mauern der 
Hauptkirche des Klosters Kiliandari auf dem Berge 
Athos wächst, zum Lichte gestreckt, mit mächtigem: 
Stamm und kräftigen Zweigen, eine Weinrebe. Die 
Mönche des Klosters verraten Dir, dass diese Rebe aus 
dem Grab des Heiligen Simion wächst, des Begründers 
des Klosters, und von niemand gepflanzt wurde. Wie 
durch ein Wunder spross die Rebe allein hervor, Die 
Trauben des Stocks haben die Gabe, Frauen, denen die 
Gnade, Kinder zu haben, versagt ist, fruchtbar zu ma- 
chen. Und die Mönche wissen noch zu sagen, dass die 
so geborenen Knaben, wenn sie erwachsen sind, immer 
von selbst den Weg zum Kloster gefunden haben, Es. 
sind Gesegnete, die sich vom mönchischen Leben und 
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dem Licht des Geistes unwiderstehlich angezogen fühlen. 
(Fr. Spunda, Der heilige Berg Athos, 1928). Ist es nicht 
eigentümlich, dass in der asketischen Atmosphäre des 
heiligen Berges Athos, der in seinen äussersten seelischen 
Verwirklichungen fast tibetanische Erinnerungen hervor- 
ruft und in seiner inneren Zucht an die Strenge der 
indischen Ioghis erinnert, eine so dionysische Legende 
wie die vom Rebstock aus dem Leibe des Hl. Simion, der 
wundertätigen Gnadenquelle immerwährenden Lebens, 
entstehen konnte? Diese Legende ist in einem gewissen 
Sinn für den Geist der östlichen Orthodoxie überaus 
bezeichnend, In der Legende vom Weinstock des Asketen 
Simion vollzieht sich das Wunder der organischen Frucht- 
barkeit dank dem Verzicht eines Anachoreten auf das 
Leben. In der Vision des von Heiligkeit und Sternen 
berauschten Aljoscha weitet sich die Totenkammer und 
wird zum Raum der Hochzeit zu Kana. In der Ekstase 
dieses russischen Jesus wird die Erde, die Trägerin des 
gesamten Lebens, zum Bilde des Himmels, 

In diesen zufällig gewählten Beispielen aus dem ort- 
hodoxen Schrifttum, denen wir beliebig viele andere zur 
Seite stellen könnten, erleben wir das Zeugnis der Ver- 
bundenheit von Heiligkeit und Lebenswunder, von Him- 
mel und Erde. Wir sind des Glaubens, dass hier ein 
ungemein aufschlussreicher Tatbestand vorliegt und dass 
der Ruch dieser Legende oder Romanszene uns etwas 
vom wirklichen Wesen orthodoxer Geistigkeit nahebringt. 

Wir sagten oben, dass sich die christliche Geistigkeit 
unter dem Blickwinkel der Bipolarität betrachtet man- 
nigfach differenziere. Die bevorzügten Kategorien des 
Katholizismus sind die einer sakral-etatistischen Autori- 
tät: Staat, Hierarchie, Zucht, Unterordnung, kämpfe- 
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yischer Einsatz für den Glauben. Die dem Protestantis- 
mus zugeordneten Kategorien sind die der Freiheit: Unab- 
hängigkeit der Überzeugung, Selbstbestimmung, Proble- 
matisierung, Entschluss, Pflicht, Treue. Der Orthodoxie 
sind die Kategorien des Örganischen zuzuordnen: Leben, 
Erde, Natur. Mit eindrucksvoller Klarheit äussern sich. 
diese Unterschiede der Bipolarität innerhalb der christ- 
lichen Geistigkeit vor allem in der Art und Weise, wie 
die einzelnen Glaubensgemeinschaften die vom religiö- 
sen und geistigen Leben aufgeworfenen verschiedenen. 
Realitäten und Probleme auffassen. 

Auffassungen über die Kirche. Ein solcher Unterschied 
taucht zum Beispiel in der Auffassung über die „Kriche* 
selbst auf. Die katholische Doktrin hat ihre Auffassung 
über die Kirche in autoritärem und hierarchischem Geist 
dem Staatsgedanken angepasst. Kirche stellt eine auf die 
folgerichtigste Technik der Organisation begründete Wirk- 
lichkeit dar. Der Priester (durch das Zölibat), den Inte- 
ressen der Organisation restlos hingegeben, wird das 
Zentralressort der organisatorischen Technik. Sein gan- 
zes Leben wird — wenigstens grundsätzlich — von dieser 
Funktion bestimmt. Er ist auf die tägliche Neuschöpfung 
und die ununterbrochene Erhaltung einer höheren En- 
tität (Kirche-Staat) verpflichtet, die auf dieser Welt 
allein Geltung hat. In ewigem Kampf mit gegnerischen 
oder konkurrierenden politischen, sozialen und ideolo- 
gischen Mächten hat der Katholizismus einen erstaun- 
lichen geschichtlichen Sinn ausgebildet. Die "Geschichte’ 
mit ihrem Dynamismus und Rhythmus ist eine der Staat- 
sidee zugeordnete Wirklichkeit oder eine Voraussetzung, 
die den Staat ermöglicht. Infolgedessen hat der Katho- 
lizismus die „Geschichte“ jederzeit als eine ihm gemässe 
Dimension empfunden, als eine Welt, die ihm unentbehr- 
lich war, während die Orthodoxie sich eher ungeschicht- 
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lich ausdrückte, Der Katholizismus hat bei allen Gele- 
genheiten ein ausgeprägtes geschichtliches Bewusstsein 
bewiesen und bei jedem Schritt selbst „Geschichte“ ge- 
macht oder fruchtbare Kompromisse mit ihr geschlossen. 
Der Katholizismus hat nicht nur zu allen Zeiten eine 
grosse Fähigkeit bewiesen, sich den Stilen historischen 
Lebens und der ihnen innewohnenden Dialektik anzupas- 
sen, er war zugleich einer der wirksamsten Faktoren im 
Prozess der Monumentalisierung der Lebens- und Kul- 
turstile. Erinnern wir uns bloss der ausschlaggebenden 
Rolle des Katholizismus in der Monumentalisierung des 
romanischen, gotischen oder Barockstils. Indem er die 
Kirche als universalen Staat begriff, ist der Katholizis- 
mus geschichtsschöpferisch im höchsten Grad gewesen 
und hat der Geschichte monumentale Weite zu geben 
versucht. Gegenüber dieser Funktionsrolle der Kirche- 
nidee in der katholischen Geistigkeit ist bei den Pro- 
testanten die fast völlige Entleerung dieser Idee von 
jedem Inhalt festzustellen. Für die Evangelischen ist 
“Kirche” entweder eine einfache Fiktion oder, was auf 
das Gleiche herauskommt, eine additionale Gemeinschaft 
der Individuen, die sich durch eigenen Entschluss in 
einem und demselben der inneren Freiheit gewährten 
Interesse vereinigt haben. Jenseits dieser arithmetischen 
Synthese bedeutet die Kirche fast nichts, Die protestan- 
tische Atmosphäre ist demnach dazu angetan, vor allem 
die individuelle Initiative, die Konstruktion auf eigene 
Rechnung, die originelle Schöpfung der Persönlichkeit, 
die bis ins Tragische isolierten Positionen zu fördern. 
Die protestantische Umwelt fördert das Laiendenken und 
die Kulturschöpfungen der Laien. Und das in solchem 
Mass, dass laizisitsches Denken und Kulturschaffen sich 
in grösserem oder geringerem Grade sogar dem religiösen 
Leben substituiert. Ebenso wahr ist es freilich auch, dass 
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diese Art des Schaffens in protestantischen Kreisen mit 
dem tiefen Ernst religiösen Tuns getrieben wird. Im 
Protestantismus ist die „Kirche* ein Mittel ethisch-re- 
ligiöser Vertiefung des täglichen Berufsiebens und der 
individuellen Berufung. In der Orthodoxie ist die Kirche 
weder autoritärer Staat, noch Sammelbecken konvergie- 
render Freiheiten. In Bezug auf die Kirche hat die Ort- 
hodoxie eine durchaus organische Auffassung herange- 
züchtet. Die Kirche wird als ein „Organismus“, als eine 
„Einheit des Alls“ betrachtet, die nicht nur den Men- 
schen, sondern auch das Leben und alle Lebensschöpfung 
in sich schliesst. Für die Orthodoxen ist die Kirche nicht 
eine auf Ausdehnung berechnete Organisation, sie steht 
von Haus aus unter dem Aspekt des Kosmischen. Das 
Individuum nimmt an der Totalität der Kirche teil wie 
das Glied eines Organismus am Leben des gesamten 
Organismus. In Russland hat sich eine bekannte Lehre 
entwickelt, eine der authentischsten Lehren der gesamten 
Orthodoxie, wonach „jeder Mensch für die Taten aller 
verantwortlich“ ist. Wir haben genügend Grund anzuneh- 
men, dass diese Lehre bei den Katholiken niemals 
möglich gewesen wäre: einmal weil bei den Katholiken 
die Kirche eine formale Wesenheit oberhalb der Indi- 
viduen bildet, zweitens weil die Individuen einfache 
Kettenglieder einer von oben auferlegten Front darstel- 
len, d.h. organisierte Glieder, nicht lebende Teile des 
Organismus sind. Im besonderen unmöglich wäre diese 
Lehre bei den Protestanten, die sich für vereinzelte 
Geschöpfe halten und wie die Monaden Leibnizens ihre 
Fensterchen schliessen, weil jeder sich eine Welt für 
sich bildet. Die erwähnte orthodoxe Lehre setzt in der 
Tat den latenten Glauben voraus, dass die Kirche, d.h. 
die „Einheit des Alls*, wie ein Organismus in ihrer 
inneren Struktur voll magischer Korrelationen sei. Wenn 
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ein Glied eines Organismus krank ist, so ist es der ganze 
Organismus und jede Zelle ist verdammt zu leiden. Als 
Teil eines lebendigen und organischen Ganzen ist jeder 
Mensch verantwortlich für die Taten aller. Diese wenigen 
Überlegungen klären, glauben wir, zur Genüge, warum 
in jeder der drei christlichen Geistigkeiten der Begriff 
der Kirche aus einem anderen kategorialen Muster 
stammt. Dem Katholiken diente als Muster die Idee des 
Staates, dem Protestanten die Idee der individuellen 
Freiheit, dem Orthodoxen die Idee des Organismus. 
Auffassungen über die Nation, Wie sehr die Orthodo- 
xie den Kategorien des „Organischen“ verhaftet ist, zei- 
gen uns beispielsweise indirekt auch die Lösungen der 
um die Idee der „Nation“ auftauchenden Probleme. In- 
dem sie grundsätzlich an ihrer Idee der Kirche als 
„Einheit des Ganzen“ festhielt, hat die Orthodoxie noch 
von alten Zeiten her eine ausgesprochene Nötigung 
praktischer Aufspaltung nach Nationen empfunden. Letzt- 
lich ist diese Aufspaltung das Ergebnis der gleichen 
höchsten Hingabe an alles „Organische“, eine den ortho- 
hodoxen Völkern charakteristische Neigung. In der ort- 
doxen Welt feiert das Organische Triumfe. Bezeich- 
nenderweise definiert der Geist der Orthodoxie die Na- 
tion nach ihrem organischesten Kriterium, nämlich nach 
dem „Blut“ und nach der „Sprache“. Im Rahmen der 
Orthodoxie finden sich die Individuen natürlich eingeg- 
liedert in die höhere und komplexere Einheit des „Vol- 
kes“. Der Volksgedanke hat sich im Sinn eines „orga- 
nischen Tatbestandes“ auf orthodoxem Boden in vollkom- 
mener Unabhängigkeit von der Staatsidee, vielfach sogar 
gegen die Staatsidee entwickelt. Um das zu illustrieren, 
brauchen wir nur an das Beispiel des rumänischen Volkes 
zu erinnern, das, viele Hunderte von Jahren unter un- 
günstigen Gestirnen, seine organische Einheit als Volk 
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über die Grenzen und Schranken dreier Reiche hinweg 
erfühlt hat. Im Gegensatz zu dieser klaren Position im 
Rahmen der Orthodoxie werden wir auf das zaudernde 
Verhalten der katholischen Geistigkeit gegenüber dem 
Phänomen der „Nation“ hingewiesen. Die katholische 
Geistigkeit missachtet oder duldet höchstens die Idee und 
Realität der Nation oder betrachtet sie von oben herab 
als einen Tiatbestand, der nicht unbedingt sein müsse, ja 
es trifft sich wohl, dass sie ihn hie und da für eine 
schwere Unzulänglichkeit ansieht. Unter diesem Ge- 
sichtswinkel befolgt der Katholizismus alle Direktiven 
einer Internationale. Wir werden also ihm nicht den 
Recht absprechen die Fahne einer Farbe zu tragen nach 
dem Muster anderer internationalen von universeller 
Ausbreitung. Man beachte, wie der Katholizismus, indem 
er sich auf die Idee des göttlichen Staates gründet, sich 
herausfordernd über die natürlichen und organischen 
Grenzen, wie z.B. die Sprache, hinwegsetzt und bis heute 
mit einer toten sakralen Sprache undurchdringlich um- 
kleidet bleibt. Man beachte weiter die bezeichnenden 
Konfusionen, zu denen es auf katholischer Seite zwischen 
der Staatsidee und der Nationsidee kommt. Wir Menschen 
des Ostens können uns in der Regel ein viel klareres 
Gefühl für das Volkhafte zuerkennen als den Menschen 
des Westens, und oft haben wir die klarere und in jedem 
Fall natürlichere Vorstellung vom Wesen der Nation, 
die wir mit der des Volkes gleichsetzen. Der Westler 
neigt bei jedem Schritt dazu, die Nationsidee mit der 
Staatsidee zu verwechseln, ja sie am Ende gar aus der 
Staatsidee abzuleiten. Die Verwechslungen resultieren 
letztlich aus dem Mangel an Verständnis für alles, was 
organisch ist, also einer für den katholischen Geist 
typischen Haltung. Hingegen hat die ausgesprochene 
Sympathie für die Kategorien des Organischen im Osten 
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sowohl das Bestreben nach einer ökumenischen Kirche 
im Sinne einer organischen Einheit des Ganzen, als auch 
die Aufsplitterung der Kirche nach Nationen zur Folge 
gehabt, die ebenfalls als eine Art von Organismen auf- 
gefasst wurden. Die Hinneigung zu allem Organischen, 
unter dessen lebendiger und souveräner Prägung im 
Osten die Idee der Kirche wie auch die Idee der Nation 
steht, wird unter anderem auch durch den bedeutungsvol- 
len und tief naiven Umstand bewiesen, dass der Rumäne 
seinen Glauben schlechthin „lege romäneascä“, d.h: „ru- 
mänisches Gesetz“ nennt. Die Synthese der beiden Be- 
griffe, .des „Kosmischen* und des „Volkhaften“, findet 
ihre verbindende Brücke in den Kategorien des Orga- 
nischen. Gewiss haben auch die Protestanten, und dazu 
in sehr tiefer Art, die Idee der Nation, aber die Be- 
deutung dieser Idee zeichnet sich im protestantischen: 
Umkreis irgendwie anders ab als im orthodoxen und 
ganz anders als im katholischen. Die Protestanten fühlen 
sich mit dieser Realität des Volkes wenigenr organisch 
solidarisch; dank ihren eingeborenen Neigungen erheben 
sie auch diese Idee gewissermassen ins Fragwürdige. Die 
Protestanten nehmen gegenüber der Nation eine Haltung 
ein, als ob die Solidarisierung mit ihr das Ergebnis einer 
Wahl, einer Option auf Grund freien und individuellen 
Entschlusses wäre. Ist der Akt der freien Wahl einmal 
vollendet, so gliedert sich das Individum pflichtgemäss 
der Nation ein, der es mit hartnäckiger Treue und bis 
zur Selbstaufopferung ergeben bleibt. Wir geben zu, dass 
diese summarische Charakteristik leicht als ein Zerrbild 
gedeutet werden könnte. Wir fühlen uns aber an dem 
Umstand in keiner Weise schuldig, dass die Psychologie 
des Protestanten solche Deutung zulässt. In der Tat 
könnten wir keinen eindeutigen Lehrsatz im Sinne der 
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obigen Behauptungen anführen, aber in der protestan- 
tischen Atmosphäre herrscht das Bewusstsein der Freiheit 
über jede andere Realität in solchem Masse vor, dass 
die obige Formulierung cum grano salis sehr wohl einem 
Tatbestand entspricht. In der protestantischen Welt 
vollzieht sich die Eingliederung des Einzelnen in die 
Nation, als ob es sich nicht um eine natürliche und or- 
ganische Tat, sondern das Ergebnis einer Überlegung 
und dann einen feierlichen, auf das Pflichtbewusstsein 
aufgebauten und begründeten Akt handle. Die Freiheit, 
die Fragwürdigkeit, der Entschluss sind auch im Fall 
der Eingliederung des Einzelnen in die Nation gegebene 
Zustände und Phasen. Die Nation wird mit anderen 
Worten nicht als ein wirklicher Organismus mit Wurzeln 
tief im Unbewussten angesehen wie im orthodoxen Osten, 
sondern eher als eine Gemeinschaft konvergierender 
Freiheiten, als eine abstrakte Wesenheit, die durch Wil- 
lensakte als Ausdruck eines hohen Pflichtgefühls zusam- 
mengehalten wird. Dass diese so merkwürdige Auslegung 
(des Verhältnisses zwischen Individuum und Nation) dem 
Geist des Protestantismus entspricht, lässt sich auf einem 
kleinen Umweg an dem Beispiel der kantischen Auf- 
fassung über den „Charakter“ zeigen. Das Beispiel liegt 
etwas seitab und tritt aus dem Gedankengang heraus, 
doch ist es ein sehr eindringliches Zeugnis für das oben 
Behauptete. Kant legte, wie man weiss auf die Idee der 
Freiheit einen Akzent hoher metaphysischer Bedeutung. 
In der Geschichte der Philosophie bewanderte Leser wer- 
den wissen, dass für Kant die „Freiheit“ zur höchsten 
Formel für die numenale Welt wurde. Nun hat Kant in 
seinen ethisch-metaphysischen Spekulationen sich ge- 
legentlich zu der zugespitzten Behauptung verstiegen, 
dass der Mensch gewissermassen auch für seinen Cha- 
rakter verantwortlich sei. Kant schien also der Charakter 
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selbst das Ergebnis einer Wahl, eines Willensentschlusses, 
einer Option numenaler Freiheit zu sein. Die These 
Kants, mag sie auch neu und unerwartet und der pro- 
testantischen Dogmatik gegenüber gewagt sein, ist durch 
ihren Geist doch sehr protestantisch. Wenn nun im pro- 
testantischen Umkreis eine solche Auffassung über die 
Beziehung zwischen dem Individuum und seinem Cha- 
rakter auftauchen konnte, können wir uns mit Recht 
ganz auf der Linie protestantischer Psychologie glauben, 
wenn wir auch die Beziehung zwischen Individuum und 
Nation in dem ausgeführten Sinn interpretieren. 

Für den Katholizismus ist die Nation demnach eine 
bestenfalls geduldete Realität, — geduldet solange als 
sie seinem organisatorischen und imperialistischen Geist 
keine Schwierigkeiten in den Weg legt; andernfalls wird 
sie geächtet oder auf den Index gesetzt. Für den Pro- 
testantismus ist die Nation Gegenstand einer moralischen 
Option, eine. abstrakte Form, die die problematische 
Konvergenz der indivuellen Freiheit umschreibt. Für die 
Orthodoxie ist die Nation ein Organismus und als solcher 
wird sie mit der ganzen Wärme bejaht, deren sich in 
der orthodoxen Welt alle Kategorien des Organischen 
erfreuen. 

Mundarten. Wir haben uns mehramals die Frage 
gestellt: wie eklärt sich doch dass die rumänische Sprache, 
die von unserem Volk auf dem ganzen Landgebiet gespro- 
chen wird, verhältnismässig so einheitlich ist im Verg- 
leich mit den romanischen und germanischen Sprachen, 
die in so viele Mundarten abgesondert sind? Im Schwei- 
zerdeutsch bietet die örtliche Sprache ganz auffalende 
mundartliche Unterschiede dar, sogar von einem Dorf zu 
dem anderen, um über die Unterschiede von einem 
Kanton zu dem anderen, die echte Schranken bilden, 
nicht mehr zu sprechen. In Italien wird sich ein Ligurier 
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mit einem Neapolitaner nur durch Gebärde verständigen 
können, wie die Taubstummen. Unter dem Blickwinckel 
der Einheit ist die Lage beinahe so schwierig auch in 
Deutschland und überhaupt überall im Westen oder in 
dem schandinavischen Norden. Verhältnismässig ist die 
rumänische Volkssprache beinahe ein Muster der Ein- 
heit, insbesonders wenn wir die breiten Grenzen des ru- 
mänischen Volkes in Betracht ziehen. Eigentlich bildet 
(die Einheit unserer Sprache ein Problem. Wie erklären 
wir diese sprachliche Übereinstimmung in einem kreis- 
formigen Gebiet mit einem Durchmesser von acht hun- 
(dert Kilometer? Wenn die historische und die rationelle 
Beweise der Kontinuität des rumänischen Volkes auf 
seinem Boden nicht so natürlich und offensichtlich wä- 
ren, wie sie tatsächlich sind, konnte man sehr leicht 
eine Erklärung finden: die sprachliche Einheit wurde sich 
‚dann, zum Beispiel, auf Grund der Jugend Annahme klä- 
ren. Nach einer solchen Annahme sollten wir vorausset- 
zen dass die rumänische Sprache ein unvergleichbar 
jugendliches Alter als die westlichen Sprachen hätte, 
dass sie vor kurzem von einem zuzammengezogenen 
Brennpunkt ersprungen wäre. Doch die Annahme einer 
relativ jungeren Verbreitung der rumänischen Sprache 
ist von jedem Gesichtspunkt künstlich und unhistorisch. 
Die ältere, absolut sichere und von niemand bestrittenen 
historischen Quellen über die Anwensenheit des rumä- 
nisches Volkes auf ungefähr dem ganzem seinem heutigen 
Teritorium datieren aus dem XII. Jahrhundert. Acht hun- 
dert Jahre sind eine hinreichende Zeitspanne um mun- 
dartliche Differenzierungen von einem ganz anderen 
Ausmass zu gestatten als die die wirklich stattfanden. 
Diese Differenzierungen sind nicht eingetreten obwohl 
sie in dieser Zeitdauer eintreten sollten. Damit wird aber 
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die Annahme einer relativ jungeren Ausbreitung als 
Erklärung der Einheit unserer Sprache unbrauchbar. 
Auf der anderen Seite, sprechen die philologische Be- 
weise für das Alter der rumänischen Sprache die gar 
nicht junger ist als ihre romanische Schwestern. So 
bleiben wir aber an der Frage: warum hat sich die ru- 
mänische Sprache so einheitlich erhaltet während die 
andere romanische und germanische Sprachen sich so 
weit in Mundarten gesondert haben? Ist vielleicht auf 
dem rumänischen Boden ein lebendiger menschlichen 
Verkehr vorhanden, der die Differenzierungen verspätet 
hatte? Man hat auch solche Meinungen im Umlauf ge- 
setzt. Die Annahme ist aber oberflächich und entbehrt 
jener historischen Begründung. Welches Land bildete 
doch eine bewegtere Umgebung als Italien? Doch stellt 
Italien ein buntes Mundartengemisch dar. Die Aufklärung 
der Einheit rumänischer Sprache verlangt die Frage auf 
eine ganz andere Ebene zu stellen. Wir werden erstens: 
bemerken dass die rumänische Volksprache nur gegenüber- 
der romanischen und germanischen Sprachen durch 
Einheit hervortrit. Diese Einheit findet aber sehr auf-. 
schlussreiche Analogien im Kreis der slawischen _und' 
südosteuropäischen Sprachen. Orthodoxe Völker, der 
rusische, der ukrainische, der serbische und der grie-- 
chische lassen dieses grossartige Phänomen einer rela-. 
tiven linguistischen Einheit in Erscheinung treten. Da- 
mit erweitert sich die Basis des Problems erheblich. Die. 
ganze Lage erläutert sich vielleicht durch die stilistische. 
Orientierung des Lebens und des Geistes, die eine ganz 
andere ist in Osten und in Westen Europas. Der westliche- 
Katholizismus, der immer mit einer sakraler Sprache. 
gebunden war und gebunden wird, hatte von Anfang 
kein Interesse an den lebendigen Sprachen der jungeren 
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Völker. So könnten die lebendige Sprachen nach ihrem 
immanenten Gesetz, ohne die überlegene geistliche Über- 
wachung wachsen. Im einem solchen geistlichen Milieu, 
hatten die lebendigen Volksprachen die Freiheit gemäss 
ihren innewohnenden, örtlichen Richtungen sich zu ent- 
falten. Auf einer sakraler, toder Sprache festgelegt, hat 
der Katholizismus die Abzweigung nicht behindert und 
hat keine Hurden auf dem Weg gestellt der, normaler- 
weise, Schritt für Schritt zur mundartlicher Diiferen- 
zierung führt. Die ist eine Seite der Frage. Die andere 
Seite ist die folgende: in germanischen Gebieten oder 
in Gebieten germanischer Infiltrationen, das bedeutet 
mehr oder wenig im ganzen Westen, war die freie und 
individuelle Initiativekraft immer, nicht nur nach der 
Reformation, unter allen Blickwinkeln und mit äusserste 
Energie behauptet worden. In diese Gebiete hat die „In- 
dividualisierung“ in jedem Bereich Vorrang gegenüber 
dem Konformismus. Der Geist der Initiative, des indi- 
viduellen und nichtkomformistischen Freiheit, die aus 
deutschen Herden über Europa ausgestrahlt wurde, hat 
unsagbar die mundartliche Differenzierung begünstigt. 
Die Völker Ost-Europas sind überhaupt nicht nach den 
Prinzipien der individuellen Initiative und der Freiheit 
sondern nach der Welt des Organisches gerichtet. Damit 
entsteht im Osten eine besondere Umgebung durch die 
viele Dinge ganz andere als in Westen gesehen sind. 
Unter anderem die Sprache auch. Die Sprache ist hier 
nicht als blosser verfügbarer Stoff auf den sich die in- 
dividuelle Initiative anwenden kann; hier ist die Sprache 
als ein lebendiger und überindividueller Organismus be- 
trachetet, als eine umfassendere Ganzheit in die sich der 
Einzelne mit ungezwungene Frommheit integriert. Die 
fromme Haltung gegenüber der Sprache erlaubt eigent- 
lich eine Entwicklung der Sprache als umfassende und 
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relativ einheitliche Ganzheit nach ihrem anonymen Ge- 
setz und nicht nach Hinweisen und individuellen Launen. 
Die angeborene Hochachtung des Ostmensches gegenüber 
der Sprache, als organisches Faktum gesehen, die den 
Bereich der individuellen Antriebe überschreitet, hat 
eine zu gewaltsame mundartliche Differenzierung gehin- 
dert. Die individuelle Abweichungen stehen in userem 
Osten unter die nätürliche Überwachung einer anonymen 
Gewalt; die sind „Sünde“ und können sich nicht frei 
abspielen wie in Westen. Die Einheit der rumänischen 
Sprache ist also kein filologisches oder politisches Pro- 
blem, sondern ein sehr tiefes Problem der Kulturphilo- 
sophie und der Lebensstilphilosophie. 

Auch ein anderer linguistischer Aspekt der west- 
lichen und der östlichen Welt ist interessant. Es geht 
um die Entstehung der literarischen Sprachen. Die ita-. 
lienische oder die deutsche literarische Sprache verdan- 
ken ihre Merkmale stärkeren, individuellen Antriebe, die 
sich durch glänzende politische und kulturelle Konjunk- 
turen durchsetzen könnten. Einmal im Umlauf gesetzt, 
werden diese literarische Sprachen beinahe staatliche 
Institutionen; sie verdienen Kristallformen und sind 
durch lose Verbindung an den mundartlichen und völ- 
kischen Formen gekennzeichnet. In Westen, billigt die. 
literarische Sprache Erneuerungen völkischer Herkunft 
selten. In den westlichen literarischen Sprachen, gehört: 
schöpferische Innovation völlig kulturellen Persönlich- 
keiten und jene Erneuerung vollzieht sich auf der 
Grundlage der literarischen Sprache. Ganz anders die: 
Lage bei uns in Osten. Hier sind literarische Sprachen. 
langsam aus Mundarten enstanden und behalten unun- 
terbrochen ihre Verbindung mit ihren Urquellen, Hier 
wachsen literarische Sprachen unaufhörlich wie Organis-- 
men und sind auch heute durch völkischen Würzeln 
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ernährt. Zwischen literarischen Sprachen und Mundarten 
wird sich hier immer eine Art Osmose bewahren. Nicht 
weil literarische Sprachen weniger „fertig“ wären als 
in Westen, sondern weil der stilistische Geist des Ortes 
solcher Art ist. Wann die rumänische literarische Sprache 
Erneurungen brauchte sind die bekannte unglückliche 
Versuche einer Cipariu oder Arune Pumnul enstanden, 
bestimmt ehrenwürdig von Standpunkt der konstruktiven 
Kraft aber von dem rumänischen Volk als „nichtorganisch“ 
abgelehnt. Hier stehen wir vor einem Umstand der heute 
als natürlich erscheint, obwohl er natürlich wird nur 
insofern wir die Tatsache in Betracht ziehen dass der 
Osten durch seinem Lebenstil entschieden in Richtung 
des Organisches orientiert ist. In eine andere geistliche 
Umgebung könnten solche Versuche Erfolg haben. Bei 
den Ungarn konnte Kazinczy’s Experiment gelingen. Ver- 
gessen wir nicht ebenfalls dass ein Versuch ähnlicher 
Art in Norwegen, zum Zeispiel, gelungen ist, Ivar Aasen 
schafte in 1853 eine künstliche Sprache (Landsmal), die 
von einigen grossen Schrifstellern übergenommen wurde 
und heute eine der zwei literarische Sprachen des Landes 
bildet. 

Unterschiede unter kulturellem Blickwinkel. Ent- 
sprechend seinen bevorzugten Kategorien haben der 
katholische, der protestantische und der orthodoxe Geist, 
jeder für sich und von sich aus, andere Arten der „Kul- 
tur“ gefördert. Der Katholizismus begünstigte Kultur- 
schöpfungen, die eine geschlossene und in einheitlichem 
Sinne organisierte schöpferische Front, voraussetzten. Dem 
Katholizismus kommt im besonderen die Vaterschaft der 
„monumentalen“ Kultur zu, wie diese uns in den über- 
dimensionalen Verköperungen des Romanischen, Go- 
tischen, Barocken erscheint. Verkörperungen grosser 
Energien, die systematisch nebeneinandergeschaltet und 
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gegliedert in den Dienst des gleichen Gedankens gestellt 
sind. Ganze Zeitalter der europäischen Geschichte tra- 
gen dieses katholische Gepräge und Siegel. Die pro- 
testantische Atmosphäre war im allgemeinen der gros- 
sen individualistischen Schöpfung günstig, die sich durch 
Zeichen auffallender Originalität auszeichnet. Sie be- 
günstigt die Persönlichkeit als solche (Kant und Goethe 
sind zweifellos die höchsten erreichten Gipfel). Die or- 
thodoxe Atmosphäre mit ihrer Betonung alles Orga- 
nischen begünstigte mehr die aus natürlicher, namen- 
loser, volkstümlicher und volkskundlicher Spontaneität 
aufbrechende Schöpfung. Die höchsten, komplexesten und 
mannigfaltigsten Volkskulturen Europas kommen un- 
seres Erachtens den orthodoxen Völkern zu. Mit seinem 
Geist kanonischer Zucht setzte sich der Katholizismus 
bei den Völkern durch, indem er sich zu einem grossen 
Teile ihrer angeborenen Spontaneität substituierte. Der 
Katholizismus schaltet die Energien gleich und unter- 
drückt das freie Spiel volkstümlicher Einbildungskraft, 
er lässt, ohne sich ins Mittel zu legen, höchstens Le- 
gendichtung über das Wunderbare zu. Katholische Volks- 
imagination wird nachdrücklich in das Bett des Kano- 
nischen gewiesen. Der Protestantismus, an seiner Reihe, 
mit ‚seinen bekannten rationalistischen Neigungen und 
der Übertreibung des Praktischen, hat es zuwegegebracht, 
die schöpferische Volkskraft in hohem Masse überhaupt 
zu lähmen. Im Westen ist die Volkskultur, gemessen an 
der Volkskultur im Osten Europas, entweder ärgerlich 
kanonisch oder überaus trocken. In der Schweiz, wo ich 
mehrere Jahre verbrachte, hatte ich zu meinem Erstau- 
nen öfters Gelegenheit, in Diskussionen mit dortigen 
Germanisten und Romanisten festzustellen, dass der 
Westen selbst den Begriff der „Volkskultur* beinahe 
ganz verloren hat. Dort neigt die Wissenschaft dazu, jedes 
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Produkt oder Phänomen der Kultur auf individuelle 
Schöpfung zurückzuführen, Philologen von unbestritte- 
nem Ansehen wissen gar nicht, was ein wirkliches Volks- 
lied ist. Die dem europäischen Südosten eignende Kraft 
der Ballade, Zartheit des Liedes, steile Abgrundtiefe des 
Sprichworts, Reichtum und Feinheit der Volkskunst gel- 
ten dort als unglaubliche Dinge. 

Vor Übersetzugen aus Mioritza, Toma Alimosch, 
Meschterul Manole, einiger Lieder aus Maramuresch 
oder aus dem Gebiet der Tärnave gestellte Schweizer, 
waren tief ergriffen, beinahe wie vor einem Wunder. 
Nach jahrelangen, Aufenthalt in dem Alpenland hatten 
wir das erste Mal den Glück gehabt die Einheimischen 
in Superlativen Sprechen zu hören. Und dieses Gefühl. 
der Bewunderung könnten wir nicht nur einmal mit der 
rumänischen Volkskunst ernten sondern an jeden Schritt. 
Ich habe dann zum ersten Mal die helle Freude begrif- 
fen die in Goethe’s Seele die serbische Volksdichtung 
hervorgerufen hatte.” Man denke nun dass Goethe viel- 
leicht nicht die Möglickeit hatte diese Dichtung unter 
seinen wertvolleren Aspekte kennenzulernen ! 


Diese ganze unendlich reiche und wertvolle Volks- 
kultur hätte aber nicht entstehen und hätte nicht wah- 


1 Übrigens enthält nach unserer Meinung eine berühmte 
Sammlung wie Des Knaben Wunderhorn eine Reihe von Ge- 
dichten die überhaupt keine völkische Züge haben. Die sind 
eher Gedichte von unbekannten Autoren. Die Tatsache dass man 
die blosse anonyme Dichtung mit dem völkischen Gedicht ver- 
wechselt hat beweist noch einmal in welchen Mass im Westen 
der Begriff des völkischen Gedicht verloren gegangen ist. 

2 Goethe hat im Jahre 1775 Den klagende Gesang über die 
edle Gemahlin Assan’s Aga übrsetzt, nach einer Übertragung 
die in der Dalmatischer Reise des Abtes Fortis erschienen ist. 
Goethe’s Interesse gegenüber der serbischen Volksdichtung 
wächst im Jahre 1815 wann Vuk Stefanovieci ihm deutsche 
Übersetzungen von Volksdichtungen, die er selbst gesammelt 


hatte, sendete. 
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ren können, wäre sie nicht von der Atmosphäre des or- 
4hodoxen Geistes, der vor allem „Organischen“ eine tiefe 
Achtung empfindet, beschützt worden. Katholizismus und 
Protestantismus förderten die Ausbildung der Burg und 
der Stadt, die Orthodoxie begünstigte vor allem die 
Entwicklung des Dorfes. Die Dörfer des Westens sind 
im allgemeinen Städte in Kleinausgabe und die so- 
genannte Volkskultur ist dort meist städtischer Herkunft. 
Die Dörfer sind im Westen eine Art Gewölbe für alte 
Kleider und abgelegte Formen städtischer Herkunft. Die 
Städte des orthodoxen Ostens waren — wenigstens vor 
dem Eindringen der Zivilisation — nichts anderes als 
schlechthin hypertrophierte Dörfer. Die Dörfer aber sind 
hier ununterbrochen schöpferisch geblieben, selbst als 
sich starke fremde Einflüsse über sie legten. 
Missionarismus, Proselytentum, Magie. Indem der 
Katholizismus sich als Staat Gottes auf Erden konsti- 
tuierte, brachte er von aller Anfang an einen offensicht- 
lichen Willen zu imperialistischer Expansion zum Aus- 
druck. Die Missionare sprechen sich die Aufgabe und 
Pflicht zu, mit allen Mitteln, die blendende Argumente 
und die gute Taten, die Drohung mit der Hölle und das 
Versprechen der ewigen Seligkeit, neue Bürger für die 
Kirche zu gewinnen. Das eben ist der Zweck des Missio- 
narismus: Gewissen zu gewinnen, und die angewandten 
Mittel werden in allem auf den Zweck hin berechnet und 
gewogen. Ist nicht aus Übereifer des Missionarismus und 
Proselytentum eine ganze Philosophie über die Heilisung 
des Mittels durch den erstrebten Zweck entstanden? Mit 
demselben Eifer, aber mit weniger Berechnung wird 
Proselytentum gewisse auch von den Evangelischen be- 
trieben, aber bei ihnen ist das zu gewinnende Individuum 
nicht reines „Objekt“, sondern „Subjekt“; hier werden 
die Anhänger auf dem Umweg freier Zustimmung der 
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Person, an die der Aufruf ergeht, geworben. Den Men- 
schen wird Gelegenheit gegeben zu überlegen, sich zu 
überzeugen und in dem Kampf mit sich selbst die Ent- 
scheidung zu treffen. Der Evangelische befindet sich 
übrigens sehr häufig selbst im Zustand ständigen Suchens,, 
ewig befindet er sich in angestrengtem Lauf nach der 
reinen Lehre, und wenn er sie zu besitzen glaubt, ver- 
sucht er aus einem heimlichen Antrieb der Pflicht her- 
aus, auch seinen Nächsten für die gefundene Wahrheit 
zu gewinnen. Die Orthodoxie betreibt kein Proselyten- 
tum, wenigstens methodisch nicht. Der organisierte 
Zwang und der zu dringliche Appell an das Gewissen 
widerstreben ihr gleicherweise. Die Orthodoxie begnügt 
sich mit der Schaffung einer Atmosphäre um sich herum, 
die suggestiv weitergreift. Und wenn es gelegentlich 
vorkommt, dass die Orthodoxie ausgreift, dann vollzieht 
sich dieser Prozess organisch, nach und nach, unter der 
Auswirkung der ihr innewohnenden Magie. Die Kanzel 
ist bei den Katholiken eine Art Rednertribüne für einen 
militanten Glauben, bei den Protestanten entspricht die 
Kanzel einer pädagogischen Notwendigkeit, sie wird zum 
Katheder, von dem aus die Neigung des Hörers, jeder 
vernünftigeren Exegese als der vorher gehörten sich hin- 
zugeben, erprobt wird. In der Orthodoxie ist die Kanzel 
nicht mehr als ein Anhängsel des Rituals. Von der Kanzel 
ist dem Priester ein Rat oder familiärer Hinweis gestat- 
tet. Sein Wort will nicht mehr sein als Same, in die 
Herzen ausgeworfen. Das Bekleiben und Wachsen des 
Samens zu behüten fühlt er sich nicht iberufen, das ist 
Gottes Amt. Die Orthodoxie ist mit anderen Worten 
gastfreundlich aufgetan dem, der eintreten will, sie freut 
sich der Gäste, aber sie zwingt keinen heran und ist 
nicht bemüht, mit der Dialektik grosser Gesten zu ge- 
winnen oder zu überzeugen. Ohne es vielleicht selbst 
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genau zu wissen, hat die Orthodoxie die Überzeugung, 
der Glaube im Menschen müsse wachsen wie eine Blume 
und, gleich einer Beschwörungsformel, aus eigener Kraft 
wirksam sein. Glauben braucht man weder mit der 
Versuchung äusseren Glanzes oder der: Kraft von. Be- 
weisgründen aufzuzwingen, noch braucht man ihn wie 
ein Siebenmonatskind zutagezufördern. Er wird von 
selbst. Seine Bestimmung ist es, zu wachsen wie die 
Pflanze. Damit der Same bekeime, braucht er weder 
gewaltsam geöffnet zu werden, noch muss man ihn, da- 
mit er Wurzel treibe, mit Syllogismen beschwören. Bei 
Katholiken und Protestanten sind die Übertritte, Kon- 
vertierungen, der individuelle und kollektive Glaulens- 
wechsel an der Tagesordnung. In einer so militanten 
oder so pädagogischen Umwelt scheint uns diese Tatsache 
übrigens höchst natürlich. Der Protestant, zumal wenn 
er die Zielrichtung irgendwie verloren hat, wandert von 
einer Lehre zur anderen und klopft, ergriffen von einem 
wahren Erlösungsnomadentum, in sinnlosem Umher- 
irren an die Türen aller Sekten. Der Katholik liegt in 
den Ringen der Organisation viel fester, er unterliegt 
strenger Beaufsichtigung von Seiten des Paters oder 
der Gemeinschaft. Meist ist der Katholik so erzogen, dass 
sein Glaube stetig wach ist, in jedem Augenblick bereit 
anzugreifen, bereit sich zu verteidigen. In geistigem Sinne 
führt der Katholik ein Lagerleben. Kein Hahn kräht, 
ohne ihn an Petri Verrat zu erinnern, Für den Katholi- 
ken ist mit anderen Worten das Ausbrechen sehr viel 
schwerer als für den Protestanten, dem der Exodus aus 
seiner Glaubensgemeinschaft nach allen Richtungen er- 
leichtert wird. Trotzdem existieren Ausbruchversuchun- 
gen zahlreich genug auch für den Katholiken, weil seine 
Einordnung vielmals nur eine sehr äusserliche ist. Und 
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dann bringt jeder Katholik, weil er grundsätzlich Kämp- 
fer für den Glauben ist, sich selbst in Lagen, die ihn 
dem Übertreten aussetzen. Wer für eine Idee kämpft, 
nimmt das Risiko, von der gegenteiligen Idee selbst 
erobert zu werden, auf sich. Der Orthodoxe ist in seinen 
Glauben organisch eingewurzelt; die Masse der Gläubi- 
gen ist in der Orthodoxie von einer eindrucksvollen 
Standfestigkeit. In viel höherem Grad als der Katholik 
oder Evangelische ist der Orthodoxe „Christ“ aus der 
Struktur seines Unterbewusstseins heraus; auch seine 
gesamte Erziehung vollzieht sich übrigens in diesem 
Sinne In der Orthodoxie wird triebmässig das Un- 
bewusste in christlichem Geist gepflegt. Der Katholizis- 
mus und Protestantismus suchen im Gegensatz dazu das 
christliche Bewusstsein in einem Zustand schärfster Klar- 
heit zu erhalten. Nirgend ist das Christentum so tief 
in die Schichten des Unbewussten eingedrungen wie in 
den orthodoxen Massen, daher es dem Orthodoxen ge- 
lingt, in organischerer Weise Christ zu sein als der 
Katholik oder Protestant. In der Orthedoxie dringen Neu- 
erungen erst durch nachdem sie einem Kriterium instink- 
tiver Selektion unterworfen wurden, oder es sind Neuerun- 
gen, die dem keonstitutiven Organischsein der Orthodoxie 
gemäss sind. Als Beleg könnte man auf die nachdrück- 
lichen, aber erfolglosen Versuche der siebenbürgischen Re- 
formation im 16. Jahrhundert, die rumänischen Priester 
und Landbauernschaft zu erobern, verweisen. Gewiss 
winktem dem rumänischen Volk manche sozialen und wirt- 
schaftlichen Vorteile, aber die orthodoxen Rumänen lehn- 
ten den Ruf ab. Das einzige Ergebnis der vorreformato- 
rischen und reformatorischen Bemühungen war die Ein- 
führung der rumänischen Sprache in die rumänische 
Kirche an Stelle des geheiligten Kirchenslawisch, das sich 
durch die Kraft der Tradition so lange erhalten hatte. 
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Welch überräschende Kraft organischen Selektion, an- 
gesichts des Wellenwirbels erneuernder Ideen in diesem 
wirrnisvollen Jahruhndert siebenbürgischer Geschichte! 
Zwei Jahrhunderte später spielen sich ebenfalls in Sieben- 
bürgen die Kämpfe der rumänischen Dörfer — die he- 
roischesten Kämpfe des Rumänentums aller Zeiten auf 
geistigem Gebiet — gegen die Katholisierungsbestrebun- 
gen ab. Dort wo durch Druck oder Verführung, durch 
Blutvergiessen, Unterdrückung und Terror die Lage un- 
haltbar wurde, holten die Rumänen das Banner nieder 
und nahmen den Katholozismus an. Aber in welcher 
Gestalt? In Wirklichkeit konnten die Rumänen weder 
damals, noch auch später jemals dahin gebracht oder 
gezwungen werden, von der ganzen Tradition, At- 
mosphäre und dem organischen Wesen der Orthodoxie 
auch nur das allermindeste zu opfern. Tatsächlich pflanz- 
ten sie diese ganze orthodoxe Substanz in die katholische 
Kirche hinüber, wo sie bis heute als eingenommener, 
aber unverdauter Fremdkörper vorhanden ist. Die Kon- 
zession, welche die Rumänen durch Anerkennung des 
päpstlichen Primats und einiger dogmatischer Punkte 
— armseliger, von niemandem verstandener Formeln — 
machten, verfälschte das Wesen der orthodoxen Geistig- 
keit derjenigen, die die Vereinigung mit Rom in Kauf 
nahmen, in keiner Weise, Der katholische Imperialismus 
wusste selbst nur zu gut, dass es hier keinen vollen 
Triumph zu ernten gab, und verzichtete darauf, ihn an- 
zustreben. Letztlich gab nicht das Rumänentum nach, 
sondern der Katholizismus kam zu ihm und erweichte 


seinen eigenen Stil. 


Auffassungen über die Erlösung. Wie jeder Christ, 
ist der Katholik von dem Problem der Erlösung der 
Seele tief ergriffen. Für die katholische Geisteshaltung 
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ist diese Erlösung ein Geschenk, das dem Individuum 
als Reflex des Triumphes der Kirche zuteil wird. Für 
den Katholiken hat der Triumph der Kirche als Staat 
Gottes den Vorrang vor jedem anderen Problem, eine 
unbezweifelte Priorität vor jedem anderen Interesse. 
Mehr als einmal hat das Katholikentum geglaubt, der 
Triumph der Kirche müsse um jeden Preis errungen 
werden, auch durch Gewalt, ja wohl mit allen Mitteln 
erzwungen, die niemals so schlecht sein konnten, dass 
sie durch die Grösse des Zwecks nicht hätten entschul- 
digt werden können. Diese beharrliche Hinlenkung der 
menschlichen Energien auf den Triumph kann oft von 
Erfolg gekrönt sein, sie hat aber den Nachteil, im Ge- 
wissen des Einzelnen Ansichten sich einnisten zu lassen, 
die den natürlichen Regungen des moralischen Gewissens 
wider den Strich gehen. Um die bedingungslose Einstel- 
lung auf den Triumph der Kirche zu rechtfertigen, ist 
der katholische Geist verdammt, manchmal arg formali- 
stisch und überaus häufig peinlich kasuistisch zu wer- 
den. Die Priorität dieses Problems und dieses Interesses 
gegenüber jedem anderen Problem und Interesse schafft 
im Katholizismus eine der Frage der Erlösung wenig 
günstige Konstellation. Die Erlösung wird nicht mehr in 
sich und um ihretwillen allein betrachtet, sondern im 
Widerschein des sogenannten Zentralproblems. Die be- 
kannte katholische Maxime, dass es ausserhalb der Kirche 
kein Heil gebe, bezweckt tatsächlich nur das Einspannen 
des Individuums mit allen seinen Energien in die Tech- 
nik eines Triumphes, der seinen Umfang mit jedem 
Schritt erweitern möchte. — In welcher Lage befindet 
sich der Protestant gegenüber dem Erlösungsproblem? 
Wir wissen, dass der Protestant vor allem anderen auf 
seine Freiheit stolz ist. Folgerichtigerweise wird der 


96 


Protestant glauben, wirkliche Erlösung könne nur in 
Freiheit vorbereitet werden. Ohne Zweifel geht der Pro- 
testant dem Problem ganz tief auf den Grund, aber er 
überspannt es nicht selten über die ihm innewohnende 
Dehnungsfähigkeit hinaus. Die Kehrseite der Medaille 
für das Seelenleben des Protestanten ist das Gefühl 
einer grausam tragischen Vereinsamung. Der Protestant 
stellt sich das Problem in Ausdrücken hoher Spannung 
vor, aber er erschwert willentlich die Lösung. Die immer 
weitere Leere zwischen Problem und Lösung ist aus- 
gefüllt von religiösem Krampf und Zuckungen. Einem 
Orthodoxen kommt die übertriebene Beschäftigung des 
Protestanten mit seiner Erlösung gewissermassen pein- 
lich und im Grunde genommen sehr egozentrisch vor. 
Wie beruhigend und voll Entspannungsmöglichkeiten ist 
gegenüber der protestantischen Haltung die orthodoxe 
Position. Der Mönch vom Berge Athos bemüht sich um 
seine Erlösung nur in dem Masse, als diese die breitere 
Bedeutung einer Erlösung der „Einheit des Alls“ hat. 
Denn genau so wie der Orthodoxe sich für die Taten 
(und Untaten) eines jeden schuldig fühlt, genau so wie 
die Sünden eines jeden auf alle zurtickwirken, so hebt 
nach orthodoxer Anschauung auch die Erlösung eines 
jeden das Niveau aller. Diese Auffassung ist nur unter 
der Voraussetzung möglich, dass die Menschheit ein 
grosser Organismus mit einer von magischen Korrelatio- 
nen erfüllten inneren Struktur sei. 

Typenunterschiede. Der Katholik, der sich im priva- 
ten und sozialen Leben als solcher gibt, im besonderen 
der Priester, stellt einen stilisierten Menschentyp dar. 
Die Stilisierung ist die Wirkung eines langdauernden For- 
mungsprozesses. Die Stilisierung bedeutet hier die An- 
gleichung von Formen, gewissermassen von aussen nach 
innen. Die Formen sind dem Einzelnen von der Orga- 
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nisation aufgegeben und sind — und wollen das sein! — 
sichtbare Zeichen derselben. In der katholischen Welt 
gehen die Formen wie selbständige Wesen um, nicht 
selten ohne adäquaten menschlichen Gehalten auch nur 
im geringsten zu entsprechen. Die Formen werden als 
Werte an sich hingenommen, weil sie die Grösse der 
Kirche repräsentieren. Der Katholik legt Gewicht auf 
den stilisierten Aspekt seiner selbst und seiner Taten. 
Und all das zum grösseren Ruhme der Kirche. Der pro- 
testantische Pastor ist in seinem dramatischen Athos ein 
Missächter aller leeren Formen. Im allgemeinen ist er 
eckiger, weil er täglich die Notwendigkeit spürt, sich 
durch eine neue Kraftanstrengung emporzuschwingen. 
Der Pastor fühlt sich als lebendes pädagogisches Exem- 
pel, als eine Art Verkörperung des kategorischen Impe- 
rativs nach örtlichen Notwendigkeiten. Von ihm muss 
dank dem gegebenen Beispiel eine religiöse Straffung 
der sozialen Pflicht, des Berufs und der Berufung aus- 
gehen. Der orthodoxe Priester realisiert seinen eigenen 
Lebensstil im allgemeinen in viel geringerem Mass als 
der katholische Priester oder der Pastor (mit der Frage 
des Warum wollen wir uns an dieser Stelle nicht be- 
schäftigen). Den geistigen Lebenstyp der Orthodoxie in 
bester Vollendung gibt es, selten aber doch, unter den 
Mönchen. Diese Mönche kennen wir nicht nur aus den 
Romanen Dostojewskis, wir kennen sie ebenso aus den 
Beschreibungen fremder Besucher des Berges Athos, und 
im Laufe der Jahre haben auch wir einige wenige ken- 
nengelernt. Manche von ihnen haben, sich in Entbehrun- 
gen kasteiend und im Ausspannen befreiend, zehn Jahre 
und mehr in den Höhlen auf dem Heiligen Berg zu- 
gebracht. Diese Menschen, die durch ihre Frömmigkeit 
an der Reinheit der Gestirne teilhaben, aber durch ihre 
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ungeheuchelte Demut lieber der Erde gleichwürden, 
belehren uns in unvergesslich bildhafter Weise darüber, 
was nicht nur der Mönch, sondern auch der orthodoxe 
Priester sein könnte, Ihre oftmals ganz trostlose äussere 
Erscheinung spricht freilich gegen diesen Menschentyp; 
aber diese Mönche haben eine unglaubliche innere Ruhe, 
eine Transparenz des seelischen Lebens und ein Licht, 
das ihre ganze Wesenheit druchdringt und das sich ihrer 
Umgebung unwiderstehlich mitteilt. Ihr Glaube ist völlig 
organische Substanz geworden, Ihr Glaube schlägt von 
innen nach aussen, nicht stürmisch, von militanten Äus- 
serungen begleitet, sondern einfach und natürlich, um- 
geben von einem unbeschreibbaren Duft unbewusst tiefen 
Lebens. Die Taten eines solchen Menschen lösen sich 
von selbst aus dem inneren Licht, sie werden weder von 
Zwecken, die über sie hinausgehen, bestimmt, noch gehen 
ihnen Problematisierungen, die ihnen einen einzigarti- 
gen und abgründigen Aspekt geben könnten, voraus. Als 
solche ungesucht, scheinen die Taten innen gewachsen, 
und im Werden fallen sie wie reife Früchte ohne jeden 
Gedanken an den Triumph der Kirche oder auch nur 
an ein Beispielgeben.' Nicht der Mensch als bewusstes 
Wesen ist Veranlasser der Taten: aus namenlosen orga- 
nischen Untergründen aufbrechend, vollenden sie sich 
durch ihn. Der orthodoxe Geist ist in diesen seltenen 
Menschen nicht eine Lehre, sondern eine Art zu sein, 
eine organische Existenz, eine als solche tiefe Existenz. 
Tritt man in den Wirkungskreis eines solchen Menschen, 
so wird man einer geistigen Atmosphäre teilhaftig, die 
Fleisch und Leib geworden ist. 

Im Kreis des Katholikentums bilden sich dank dem 
Geist, der ihn charakterisiert, repräsentative Menschen 
grossen Stils. Die protestantische Atmosphäre begünstigt 
das Auftreten und die Herausbildung grosser Individua- 
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litäten. Die Orthodoxie fördert, stärker als der Katho- 
lizismus und der Protestantismus, eine spirituell-orga- 
nische Existenz, die als solche Tiefe hat, in sich selbst 
ttef ist und nicht durch ihre Doktrin, die im übrigen 
bei der Gestaltung des orthodoxen Menschen niemals 
ostentativ eingreift. 

Orgel, Schule, Beschwörung. Die Kirche im Sinn 
eines für das Ritual bestimmten Gebäudes ist bei den 
Katholiken ein Raum, in dem der göttliche Staat sichtbare 
Gestalt annehmen soll. Dementsprechend ist das Ritual 
rhetorisch, theatralisch, liebt grosse Gesten; alles ist. auf 
einen genau umschriebenen Zweck abgestimmt. Die 
Gläubigen werden in einer gewissen Entfernung gehalten, 
in einer stilisierten Haltung, vom Ritual durch die sak- 
rale Sprache und den metallisch-mechanischen Klang 
der Orgel, die das Singen der Menschen souverän über- 
tönt, getrennt. Der Kirche wird eine formale Existenz 
jenseits des Menschen zuerkannt. In allen ihren Aspekten 
ist die Kirche dazu bestimmt, sich autoritär über die 
Gemeinschaft zu erheben. Bei den Protestanten ist die 
Kirche eine Art von Erwachsenenschule, wohin man 
kommt, um zu lernen, um Lösungen für seine Zweifel 
zu finden und biblische Texte mit einer immer grösse- 
ren Virtuosität zu erklären. Die orthodoxe Kirche ist vor 
allem ein ritueller Raum, sie will den Gläubigen durch 
einen magisch-suggestiven Appel an das unterbewusste 
Leben eine tiefere Existenz vermitteln. Der Prozess der 
Kontamination vollzieht sich in einer vertraulichen. At- 
mosphäre und bei einem Menschengesang, der durch 
Rhythmus und Monotonie eher einer Beschwörung als 
einem Singen zu gleichen scheint, in natürlicher Art 
und Weise. 

Von den christlichen Jahresfesten ist das am charak- 
teristischesten orthodoxe das der Auferstehung. Von vie- 
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len Seiten ist bemerkt worden, dass Ostern nirgend mit 
der gleichen innerlichen Freude und dem Glanz gefeiert 
wird, wie bei den Orthodoxen. Sollte nicht das der An- 
lass sein, dass zu Ostern der Triumph des organischen 
Lebens über den Tod gefeiert wird? 
ee Geist der Orthodoxie hat sich aus der Zeitlich- 
keit die Kategorien des „Organischen“ erlesen. Sie bil- 
den den privilegierten Teil und gleichsam zweiten Pol 
der Geistigkeit. Diese Kategorien des Organischen wer- 
den nicht nur mit Leidenschaft aufgegriffen, sie werden 
im Rang irgendwie dem Transzendenten gleichgesetzt 
Ausserdem stellen sie sich uns als ein souveränes Mister 
dar, nach dem der orthodoxe Geist auch andere Wirk- 
lichkeiten, z.B. Realitäten Psychologischer, sozial-reli- 
giöser oder sogar kosmischer Art sich vorzustellen liebt 
Diese Ausrichtung auf das Organische bestimmt zu | 
grossen Teil den Stil des orthodoxen Lebens und 3er 
orthodoxen Geistigkeit. Diese stilistische Bedeutung die 
wir in der Orthodoxie dem Organischen 
kommt im katholischen Leben der sakral-etatistischen 
Autorität und den ihr zugeordneten Kategorien zu 
Ebenso macht das ständige Ausgerichtetsein auf die Ki: 
tegorien der Freiheit oder auf die Realitäten, die die 


Freiheit ermöglichen, das W. 
, esen des protestanti 
Lebensstils aus. p ntischen 


zusprechen, 


t 
DAS VON OBEN NACH UNTEN STRÖMENDE 
TRANSZENDENTE 


Gleich anschliessend wäre nun über den anderen ne 
der christlichen Geistigkeiten oder aegaıen über HR Hal- 
tung des christlichen Geistes gegenüber dem „It BAER 
denten“ zu sprechen. Das T'ranszendente wird nicht u e- 
rall und zu allen Zeiten gleich aufgefasst, obwohl aeinE 
Formulierungen unter dogmatischem Gesichtswinke 
keine wesentlichen Unterschiede aufweisen. Die er 
weigungen des christlichen Geistes erfolgen aber er 
chaus nicht alle auf „dogmatischer“ Grundlage. Sie ön- 
stilistische“ Grundlagen haben. Tatsächlich be- 
zeugt sich in der Haltung des Menschen gen et 
denten gegenüber eine Determinante stilistischer rt, 5 
eine bemerkenswerte Abweichung der Einstellung Ber 
zeugt. Diese gemeinhin auf einen bestimmten Ort oder 
eine bestimmte Zeit bezogene Determinante ist ın man- 
cher Hinsicht entscheidender als eine genau umschrie- 
bene Metaphysik. Sie ist ein beständig nen 
Agens von unvergleichlicher Wirkung” sie ist nr 5 
lebendige, verborgene, unwillkürlich sich ausdrüc er 
Metaphysik, die nicht beseitigt werden u = ke 
menschliche Schöpfungen auf den allerverschiedens 


Gebieten hineinspielt. 


nen auch „ 
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Unter dem Blickwinkel dieser Determinante oder, 
wenn man will, unter dem Blickwinkel dieser latenten 
Metaphysik wollen wir uns mit einem Kunstwerk be- 
schäftigen, dem niemand den Ruhmestitel absprechen 
wird, dessen es sich erfreut. Wir beabsichtigen den Ver- 
such eines Eindringens in den heimlichen Sinn der Bau- 
weise der berühmten Hagia Sophia. Zuffälig oder durch 
geographisches und historisches Schicksal, hat dieses 
Kunstwerk auch eine nicht unbedeutsame Rolle in unser 
rumänischen Vergangenheit gespielt. Zu diesem in sich 
selbst verführerischen Unternehmen bewegt uns auch 
die Tatsache, dass die an der Bauweise der Hagia Sophia 
bisher geübten Interpretierungen uns völlig ungenügend 
oder zum mindesten schief und manchmal abwegig 
scheinen. 

Wir wollen unsere Betrachtungen auf nur drei Stile 
der christlichen Architektur beschränken: den römisch- 
basilikalen, den gotischen und den byzantinischen. Der 
verborgene Sinn jeder dieser Bauweisen kann auch seine 
metaphysische Auslegung finden. Welches Empfinden in 
bezug auf die Transzendenz oder welche metaphysische 
Haltung eignet diesen Stilen besonders in ihrer monu- 
mentalen Konkretisierung kirchlicher Bauwerke? Wenn 
wir den metayphsischen Sinn architektonischen Formen. 
zu bestimmen suchen, ist es nicht erstaunlich, dass wir das 
Beispiel der kirchlichen Architektur vornehmen. Sehr 
viel stärker als andere Bauweisen ist die kirchliche Ar- 
chitektur, wie allbekannt, unter dem Aspekt der rein vi- 
talen Erfordernisse des Menschen betrachtei, ein Reich 
der Uneigennützigkeit und Unentgeltlichkeit. Von prak- 
tischen Interessen nur sehr wenig berührt, wächst die 
kirchliche Architektur wahrhaft frei auf dem Boden der 
Menschheit und gehorcht nur einem Gesetz, das fordert, 
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Kunst sei der konkrete Ausdruck eines ‚bestimmten im 
Menschen hochdringenden Geistes. Die kirchliche Archir 
tektur illustriert in höchster Vollendung die Kunst, in 
der die Materie auf ihre gewissermassen rein geistigen 
Möglichkeiten zurückgeführt ist. Das einfache Hays oder 
die Burg, Bauten nutzbedingterer Art, sind in ihren For- 
men und ihrer Gliederung von weiten Konzessionen an 
den Erhaltungstrieb des Menschen bestimmt. Doch gehen 
wir an die Frage, die wir uns stellen. Welches sind die 
latenten metaphysischen Beziehungen der in Frage ste- 
henden Baustile? ! 

Die römische Basilika ist durch strenge Formen cha- 
rakterisiert. Wichtig sind für sie vor allem das Rech- 
teckige, quadratische. An der Basilika ist der Umstand 
besonders hervorzuheben, dass die schwere, gerade De- 
cke wie eine Platte den Blick hemmt, und dem Auge 
jeden Versuch nach oben, ins Transzendente auszubre- 
chen, abschneidet. Mit fühlbarem Nachdruck wird der 
Blick des Beschauers nicht nach oben, sondern nach 
vorwärts zum Altar geführt. Die massiven, liniar ange- 
ordneten, fest auf die Erde aufgestammten, schmucklo- 
sen und einfachen Pfeiler sind gleichsam auf einer Wan- 
derung zu dem der priesterlichen Verrichtung vorgehal- 
tenen Orte zu Stein geworden. Die römische Basilika hat 
in ihren ersten Anfängen als Mitte, nach der alle Bau- 
elemente hinstreben, den Altar, vor dem der Priester am“ 
tet (Paul Brandt, Sehen und Erkennen). Diese DAnmee 
setzt die magische Idee des rituellen Aktes ins Räum- 
liche um. Die römische Basilika drückt nicht die Tran- 
szendenz schlechthin aus, sondern die Idee des Dienstes 
an einer Transzendenz, die nicht gegenwärtig ist, aber 
durch die Kraft des magischrituellen Aktes des Priestere 
vor dem Altar nach Art eines Wunders zum. Erscheinen 
gezwungen werden kann. Die römische Basilika befindet 
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sich am Rande der Transzendenz, sie ist so gebaut, dass 
sie die Aufmerksamkeit in erster Linie auf die exzeptio- 
nelle Funktion des Altars und des Priesters gelenkt wird, 
denen der Geist des römischen Glaubens im Leben des 
Menschen die oberste Rolle zuweist 1, 

Dem Priester wird eine magische, aber sichtlich ir- 
dische Rolle zugeschrieben organisatorische Strenge im 
Dienst einer nicht gegenwärtigen Transzendenz, deren 
automatisches Erscheinen in der Form eines unfassbaren 
Mirakels eben von dem rituellen Willen des Priesters 
abhängt. Für das metaphysische Empfinden des römi- 
schen Menschen substituiert sich der Priester in einem 
gewissen Sinn der Transzendenz. Genauer gesagt: 
Priester und Ritual sind für den römischen Men- 
schen ein genügender Ersatz der Transzendenz. Das Ver- 
langen nach Transzendenz wird durch diesen Ersatz voll 
befriedigt. Der im Haushalt des Kosmos mit einer höchs- 
ten Funktion bekleidete Priester, dem im Universum die 
grösste Macht verliehen ist: die Möglichkeit, die Gott- 
heit (in der Substanz des Sakraments) zum Erscheinen 
zu zwingen, stellt den festen Mittelpunkt dar, um den 
herum nach römischer Auffassung das irdische Leben 
aufgebaut werden muss, Diese latente Metaphysik hat 


N I! Um jeder Verwechslung auszuweichen, bemerken wir, dass 
wir beim Sprechen über die „römische“ Basilika z.B. an die von 
Theodosius und Honorius erbaute Basilika S. Paolo Juori le Mura 
in Rom denken. Den „romanischen“ Stil, der in späterer Zeit an 
manchen deutschen Domen zu herrlicher Entfaltung gelangte, 
betrachten wir nicht in der gleichen Art und Weise als eine Ori- 
Sinalerscheinung. In „romanischen“ Stil kommt der Drang zur 
Höhe immer mehr zur Geltung; dieser Drang wird a 
ursprünglichen Formen des „Römischen“ unterdrückt. Der roma- 
nische Stil ist eine Ableitung. In ihm kündigt sich das S 


„hinauf“ an, das seinen wahrsten Ausdruck aber in der 
schen Vertikale finden wird. . 
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ihren Ausdruck in der römischen Basilika gefunden; ihre 
Art und Bauweise unterstreicht die durch nicht erreich- 
bare Wichtigkeit des Altars und der Messe; die durch 
ihre Art und Bauweise die durch nichts erreichbare 
Wichtigkeit des Altars und Priesters unterstreicht. Es 
muss bemerkt werden, dass dieselbe Metaphysik, die sich 
weniger um die Transzendenz als um deren Stellvertre- 
ter auf Erden, den Priester, kümmert, auf sozial-poli- 
tisch-religiösem Gebiet später nach und nach zu der 
straffen katholischen Organisation und zur Formel des 
„Papacäsarismus“ geführt hat. Im übrigen ist der Baus- 
til der römischen Basilika gleichzeitig mit Augustin, der 
die Kirche als Staat Gottes auf Erden betrachtete (De 
civitate Dei). 

Eine ganz andere latente metaphysische Bedeutung 
spricht uns aus der Bauweise der gotischen Kathedrale 
an. Das Gotische mit seinen abstrahierenden Formen, 
der Vergeistigung der Materie, den zum Himmel gesteil- 
ten Linien, mit seiner entfesselten Raumgesinnung, der 
Frenesie des sich im Unendlichen verlierenden Vertika- 
len, bedeutet vor allem einen von unten nach oben ge- 
richteten geistigen Drang, eine Umwandlung des Lebens 
im'’Sinn der Transzendenz, eine dynamische Umstellung 
der Wirklichkeit aus menschlicher Kraft auf das Tran- 
szendente hin. Die vertikale Dynamik der Gotik ist das. 
Sinnbild des Menschen, der durch innere Vergeistigung' 
den Himmel in sich verwirklicht. Das der Gotik auf dem. 
Gebiet des Seelenlebens am wahrhaftesten entsprechende 
Phänomen dünkt uns die germanische Mystik des Mitte- 
lalters zu sein. Der gotische Mensch hat das Gefühl, an. 
der Transzendenz von unten nach oben teilhaben zu kön- 
nen. Er realisiert die Transzendenz durch Läuterung des: 
Ich und Entstofflichung. Die deutschen Mystiker suchten. 
sich innerlich zu läutern, um so bis zur Vereinigung mit: 
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der Gottheit vorstossen zu können. Der gotische Mensch 
fühlt sich nicht nur am Rande der Transzendenz wie der 
römische, der sich mit einem Ersatz abfindet, sondern 
fühlt sich befähigt, an ihr durch innere Umwandlung 
geradezu teilnehmen zu können oder fühlt er sich we- 
nigstens zu dem Versuch, selbst auf die Gefahr hin zu 
scheitern, verpflichtet. 

Nachdem wir uns als Fachausdrücke des Vergleichs 
den römisch-basilikalen und den gotischen Stil erarbeitet 
haben, gehen wir zum eigentlichen Gegenstand unserer 
Erörterung über. Wir waren übereingekommen, für die 
Deutung des byzantinischen Stils das Beispiel der Hagia 
Sophia heranzuziehen. Über die ursprüngliche Herrlich- 
keit der Kirche können wir uns heute nur schwer eine 
Vorstellung machen. Im Bau der Hagia Sophia ist die 
Masse nicht wie in der Gotik bis zu einfachen dynami- 
schen Linien verflüchtigt, trotzdem kommen der Masse 
sichtlich Flüchtigkeitsattribute ebenfalls zu. In der 
Raumverteilung der Bauelemente herrschen Kuppel, 
Halbkuppel, Gewölbe, Bagen, erdrückend vor. Die gera- 
den Linien, die Horizontalen und Vertikalen, gewinnen 
dadurch mehr Funktionen des Ausgleichs zwischen in 
sich selbst gerundeten Spannungen, eine Funktion, die 
sie weder im römisch-basilikalen noch im gotischen Stil 
haben. Als Gesamteindruck ist die Hagia Sophia weder 
horizontal auf die Erde aufgesetzt, noch vertikal zum 
Himmel emporgetrieben, sie schwebt irgendwie wie eine 
Welt in sich, nur von ihren eigenen Gewölben begrenzt. 
Der byzantinische Historiker Prokop spricht überaus pla- 
stisch mit der Einbildungskraft eines überraffinierten 
Zeitalters über die Kuppel der Hagia Sophia: Sie scheine 
auf keinem erdhaft festen Grund zu liegen, sondern, wie 
an einem goldenen Seile hängend, den Raum zu über- 
decken (0. Wulff, Altchristliche und byzantinische Kunst. 
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II. Atenaion Verlag S. 377.) In der Tat könnte man die 
Worte Prokops auf die ganze Kirche beziehen. Die Ha- 
gia Sophia ist an einem unsichtbaren Faden am Himmel 
von oben nach unten im Raume aufgehängt. Die Hori- 
zontale und die Vertikale mit ihrer Ausdrucksfunktion 
des Emporrichtens oder Hinsetzens werden von Gewöl- 
ben und Bogen aufgehoben. In dem bebenden, von eben- 
mässigen Spannungen erfüllten Raumrhythmus des Gan- 
zen erhalten die Horizontale und die Vertikale demge- 
mäss fast sekundäre Aufgaben zugewiesen. Die ganze 
Kirche stellt eine selbstgenügsame Welt dar, die auf 
nichts ruht, die sich nirgendhin emporreckt, die sich 
ganz einfach darstellt, offenbart. In der Tat umfasst der 
— mehr erlebte als gedachte — Gedanke, der in dieser 
Art zu bauen Gestalt annimmt, die Idee, dass das Tran- 
szendente als eine von oben nach unten mögliche Offen- 
barung niedersteigt, um greifbar zu werden, dass die 
Gnade aus der Höhe Gestalt annehmen und fühlbar wer- 
den kann. Vergessen wir nicht, dass die Hagia Sophia 
zu einer Zeit gebaut wurde, als die Christenheit ununter- 
brochen in dem Gefühl lebte, dass eine Offenbarung des 
Transzendenten, dass das Herniedersteigen des Heiligen 
Geistes eben stattgefunden habe oder kurz bevorstehe. 
Die ökumenischen Synoden, diese Organe der Offenba- 
rung, waren an der Tagesordnung. Wir müssen anneh- 
men, dass in den ersten christlichen Jahrhunderten, be- 
sonders nachdem das Christentum als Staatsreligion aner- 
kannt worden war, die Gläubigen von der Überzeugung, 
dass der Erdraum Gefäss für das Herniedersteigen des, 
Transzendenten werden könne, erfüllt waren. Kirchen- 
mauern hatten keine andere Bestimmung, als den geof- 
fenbarten Himmel in sich zu fassen und zu bewahren. 
Die ersten Jahrhunderte byzantinischer Kultur waren 
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Zeiten, da der Mensch in einer heftig erfühlten Atmos- 
phäre jederzeit möglichen Herniedersteigens der göttli- 
chen Gnade aus der Höhe lebte. Das sozial-politische Ge- 
füge des byzantinischen Reichs selbst trägt das Gepräge 
des damals herrschenden metaphysischen Gefühls der 
Möglichkeit des Herniederkommens und des unmittelba- 
ren Einbruchs der Transzendenz in die Zeitlichkeit. In 
der byzantinischen Theokratie vertrat der Basileus ge- 
wissermassen das Transzendente, das sich in seiner gan- 
zen triumphierenden Herrlichkeit zeigte. Es ist freilich 
schwer, sich in jenes Gefühl der jederzeit möglichen Of- 
fenbarung hineinzuversetzen, wenn wir uns seiner aber 
nicht bedienen, werden wir kaum in die Bauweise der 
Hagia Sophia mit allen Feinheiten ihrer Struktur ein- 
dringen. Hat doch sogar ein Vertreter der mittelalterli- 
chen Kunstgeschichte wie M. Hauttmann bei dem Ver- 
such einer Deutung der Hagia Sophia sein Unvermösen 
den Gegenstand voll auszudeuten, einbekennen Intl 
(Die Kunst des frühen Mittelalters, Propyläen Verlag S 
33.) Man darf vielleicht sagen, dass der europäische be 
lehrte das Verständnis für den Sinn der byzantinischen 
Architektur in demselben Masse verloren hat, als er sich 
in das Gefühl der im Herniedersteigen sichtbaren Tran- 
szendenz und der nicht so sehr durch menschlichen Wil- 
len oder Kraftanstrengung als aus strömender Gnade von 
oben, sichtbare Gestalt annehmenden Offenbarung nicht 
mehr hineinzuversetzen vermag. — Der Schein der Ähn- 
lichkeit mit dem Barock darf uns nicht irreführen. Ein 
Vergleich zwischen byzantinischem und barockem Stil 
ist grundsätzlich nicht möglich. Denn dem Barock fehlt 
gerade jenes metaphysische Substrat, von dem wir spre- 
chen: das Gefühl des von oben herniedersteigenden 
Transzendenten. Andererseits konkretisiert sich im Ba- 
rock ein Gefühl, das dem byzantinischen Stil völlig ab- 
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geht: die Frenesis und Wollust des Märtyrertums in Er- 
wartung himmlischer Freude und Glanzes, ein der fa- 
natisch-kämpferisch eingestellten Kirche der Gegenrefor- 
mation eigenes Gefühl. 

Das Transzendente, das herniedersteigt, um in Er- 
scheinung zu treten, um sich zu materialisieren, ist ein 
metaphysischer Gedanke, den wir in der byzantinischen 
Architektur übrigens im Unterschied zu der gotischen, 
auch in der Funktion wiederfinden, die dem Licht zuge- 
wiesen ist. Tritt man in eine byzantinische Kirche ein, 
so wird man in dem Dämmer des geschlossenen Raumes 
von den Lichtstreifen getroffen, die aus den oben am 
Kuppelrand eingeschnittenen Fenstern herniederbrechen, 
Lichtstreifen, die man mit dem Schwert zerschneiden 
könnte. Es ist dies ein gleichsam unirdisches Licht, das 
von oben nacht unten dringend den Raum überschwemmt, 
ein Licht, dessen Stofflichkeit betonter ist als das des all- 
gegenwärtigen Tageslichtes. Dies in seiner Stofflichkeit 
gesteigerte Licht, in dichten Streifen, die sich wie ge- 
rade Kaskaden überschneiden, herniederstürzen, ist fra- 
glos ein integrierender Teil der byzantinischen Archi- 
tektur. Ist dies stoffgesteigerte Licht nicht eine sinnbild- 
liche Darstellung des sichtbar werdenden Transzenden- 
ten? In den gotischen Kirchen dringt das Licht nur ge- 
dämpft und von den farbigen Glasfenstern verändert ein, 
um sich in dem Dämmer des Raumes zu verlieren. Das 
gemeine Licht des Tages wird in der Gotik abgeschwächt; 
es geht durch ein Mittel hindurch, in dem es vergeistigt 
wird, Gegenüber diesem vergeistigten bunten Licht füh- 
ren die potenzierten Lichtausstrahlungen, die in der by- 
zantinischen Kirche wie in einem Gefäss gesammelt wer- 


den, das Denken bis zu dem von Gott durch sein erstes 


Schöpferwort geschaffenen Urlicht. Vergleicht man die 
orientalische, byzantinische oder kleinasiatische Mystik 
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selbst in ihren nichtchristlichen Varianten mit der west- 
lichen, gotisch-germanischen Mystik, dann kommt man 
zu Unterschieden, die zu erforschen eine reizvolle Auf- 
gabe wäre. Die orientalische Mystik ist eine Mystik des 
Lichts. Das oberste Geheimnis des Kosmos ist das des 
Lichtes. Die abendländische Mystik ist eine Mystik der 
Finsternis, das Mysterium ist hier allemal ein Mysterium 
des Dunkeln. Der von unten nach oben sich vergeisti- 
gende gotische Mensch hat in seinen Kirchen die Emp- 
findung des Sichverlierens in transzendenter Dunkelheit; 
der byzantinische Mensch, der in seiner Kirche der Of- 
fenbarung von oben nach unten harrt, verliert sich in 
der Vision eines gesteigerten Lichts, 

In einer latenten Metaphysik wird allemal auch das Ge- 
fühl einer möglichen Beziehung zwischen der Transzen- 
denz und der konkreten Welt eingemischt. Über diese 
Beziehungen machen sich der byzantinische, der römi- 
sche, der gotische Mensch, jeder für sich, ein anderes 
Bild. Über die Beziehung zwischen Transzendenz und 
konkreter Welt hat der byzantinische Mensch die Vision 
oder die Empfindung, dass die Transzendenz von oben 
nach unten strömt und sichtbar erscheinen kann. Der 
gotische Mensch hat die Vision oder die Empfindung, 
dass er sich selbst von unten zur Höhe erhebt und in 
die Transzendenz hineinwächst, Der römische Mensch ist 
eher von dem Empfinden beherrscht, am Rande der Tran- 
szendenz zu stehen; er hat infolgedessen das Gefühl, 
dass ihm nichts übrig bleibe, als sich im Dienst des Tran- 
szendenten, gewissenmassen horizontal und parallel mit 
ihm, zu organisieren. Die byzantinischen Kirchen, römi- 
schen Basiliken und gotischen Dome sind die Bauverkör- 
perungen dieser nach Zeit und Ort verschiedenen meta- 
physischen Einstellungen. 
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Bevor wir den Gedanken des von oben nach unten 
strömenden Transzendenten eingehender erörtern, bemer- 
ken wir, dass die drei behandelten Stile sich mit den 
drei christlichen Geistigkeiten nicht genau decken. Ge- 
wiss entspricht der byzantinische Stil am meisten der 
orthodoxen Geistigkeit. Was in der katholischen Geistig- 
keit römisch ist, hat seinen treuesten Ausdruck in der 
römischen Basilika gefunden, aber katholische Geistig- 


keit hat eine ausschlaggebende Rolle auch in der Monu-. 
: i, “ = 
mentalisierung des „romanischen“, „gotischen“, „baroc 


ken“ Stils gespielt. Der auf dem Gebiet der Architektur 
nicht sehr fruchtbare Protestantismus hat immerhin eine 
gewisse — wir betonen: nur eine gewisse — Struktur- 
verwandtschaft mit der Gotik, die ihm zeitlich aber be- 
trächtlich vorausging. 


SOPHIANISCHE AUSBLICKE 


Unsere bisherigen Erwägungen geben uns die Mö- 
glichkeit, die wichtigste Stildeterminante der Orthodo- 
xie auf breiterer Grundlage ins Licht zu rücken. Den 
Ausdruck, den wir für die Benennung dieses bestimmen- 
den Faktors wählen, leiten wir von „Sophia“ ab. In der 
Antike bedeutete „Sophia“, wie bekannt, Weisheit. Gross- 
geschrieben, gewinnt der Name «eine Bedeutung, der 
„göttliche Weisheit“ bedeuten kann, In dieser erhöhten 
Bedeutung ist die Bezeichnung besonders in christlichen 
Kreisen im Umlauf. Im übrigen ist „Sophia“ ein Name, 
den die orthodoxen Völker nach dem Beispiel der Hagia 
Sophia in Konstantinopel unzähligen Kirchen gegeben 
haben. Die „sophianische* Ausrichtung der Orthodoxie 
offenbarte sich uns zunächst in sehr konkreter Art und 
Weise in der Bauweise der Hagia Sophia. Zur Beleuch- 
tung dieser „sophianischen Ausrichtung“ werden wir nun 
auch andere Beispiele heranziehen. Von dem konkreten 
Beispiel der Hagia Sophia wenden wir uns einem höchst 
abstrakten, der metaphysischen Spekulation angehören- 
den Beispiel zu. Indessen wird es für die „sophianische* 
Ausrichtung nicht weniger bezeichnend sein als die Bau- 
art der Hagia Sophia. 
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Einer der interessantesten gegenwärtigen Denker der 
Orthodoxie, der zu gleicher Zeit Ingenieur, Mathemati- 
ker, Dichter und Theologe ist, Florenski, hat aus Grün- 
den, deren Darlegung nicht unbedingt hieher gehört, die 
Hypothese einer intermediären Existenz zwischen Gott 
und der Welt aufgestellt. Diese metaphysische Hypothese 
entwirrt einige Fäden der spekulativen christlichen Tra- 
dition. Nach Fiorenski ist das Sein nicht dualistisch, bes- 
tehend aus „Gott“ auf der einen und der „Welt“ auf der 
anderen Seite, sondern sie ist „trialistisch“. Nach ihm 
schiebt sich zwischen Gott und die Welt eine Mittel-Wir- 
klichkeit gemischter Eigenschaften ein, denen weder die 
ätherischen Vorzüge der Ewigkeit, noch das Fleisches- 
wesen der Zeitlichkeit eignen. Diese angenommene Rea- 
lität zwischen den Grenzen nennt Florenski Heilige So- 
phia. Als in orthodoxen Überzeugungen fest gegründeter 
Denker, basiert Floreski seine metaphysische Doktrin auf 
die geoffenbarte Idee der Trinität. Keinen Augenblick 
lang weicht er von dieser dogmatischen Überlieferung 
ab. Er spürt aber die spekulative Notwendigkeit einer 
Brücke, eines Übergangs, einer verbindenden Linie zwi- 
schen der dreifaltigen Gottheit und der Welt als Totali- 
tät der Schöpfung. Diese verbindende Linie ist die „So- 
phia“, und er meint, dass sie sogar in der Technik des 
Welt-Werdens eine Rolle spiele. Welche Bedeutung hat 
die „Heilige Sophia“ und welchen Auslegungen ist sie 
zugänglich? In einer Beziehung erscheint sie wie eine 
vierte Hypostase der göttlichen Substanz, eine Hypos- 
tase freilich, die jenen der Dreifaltigkeit nicht, gleich, 
sondern untergeordnet ist!. 


1 Mit der „Sophia“ als Attribut des Göttlichen haben sich 
auch die Kirchenväter befasst. Später der bedeutende russische 
religiöse Denker Vlad. Solowjew. 
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Wir geben einige Aspekte der Sophia nach Florenski 
wieder. 

1.) Sophia ist die Liebe, die Gott gegenüber der poten- 
tiellen Schöpfung, den geplanten, aber noch unrealisier- 
ten Geschöpfen gegenüber hegt. Sie ist die zur Hypos- 
tase gewordene göttliche Liebe, Durch sie gewinnen ei- 
gentlich die virtuellen Schöpfungen volle Existenz. 

2. Von Seite der Schöpfung her gesehen, ist die Sophia 
deren Einheit und Ordnung, d.h. die in der Welt gezeigte 
göttliche Weisheit. 

3.) Die Sophia kann als Erstschöpfung verstanden wer- 
den, in der alle anderen Schöpfungen ungeteilt enthal- 
ten sind. Sie ist der noch nicht verzweigte Stamm der 
kreatürlichen Welt, 

Der leicht abusive Charakter dieser Spekulation 
scheint uns aus der Welt des modernen, naturalistischen 
Denkens mit einem Schlage in die neuplatonischen oder 
gnostischen Zeiten überhitzter Einbildungskraft zurück- 
zuversetzen. Es liegt werder in unserer Absicht, dieser 
Bemerkung die Schärfe eines Vorwurfs, noch auch die 
Wärme einer Zustimmung zu geben. Es handelt sich ein- 
fach um die Feststellung einer entfernten Ähnlichkeit 
zwischen weitläufigen Verwandten. Wir wissen, dass Flo- 
renski sich leidenschaftlich gegen die Anklage verteidigt, 
er treibe Gnostik, obwohl Gnostik treiben vom philo- 
sophischen Standpunkt aus nicht unbedingt eine Verir- 
rung bedeuten muss, Aber das Gespräch ist überflüssig 
und es ist keineswegs ratsam, es zu verlängern. Die 
Gleichheiten und Unterschiede lassen sich mit genügen- 
der Sicherheit feststellen. Die gnostischen Systeme pos- 
tulieren alle ohne Ausnahme ganze Kaskaden von Exis- 
tenzen, die zwischen die göttliche Macht und die Welt 
der Zeitlichkeit eingeschoben werden. Diese intermediä- 
ren Existenzen nennen einige gnostische Denker „Äo- 
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nen“, und unter den visionären Gebilden einiger dieser 
Denker findet sich sogar ein Äon, der den Namen Sophia 
trägt. Diese Tatsache, die immerhin zur Kenntnis zu neh- 
men ist, stellt indessen keinen genügenden Anlass dar, 
Florenski schlechthin einen Gnostiker zu nennen. Und 
das umsoweniger, als Florenski sich von allen jenen alle- 
gorischen Phantasmagorien, denen sich die mediterrane 
Phantasie bis zur Selbstentäusserung ergeben hat, wil- 
lentlich fernhält. Charakteristisch für die Gnostik ist eine 
orgiastische Phantasie, die sich zwischen den kosmischen 
Mächten Beziehungen gleicher Art wie zwischen männ- 
lichem und weiblichem Geschlecht denkt. Die Welt stelit 
sich als eine geschlechtliche Orgie dualer Abstraktionen 
oder gepparter Kräfte dar. Unter diesem Gesichtswinkel 
befindet sich Florenski, wenn er jeden Vergleich ablehnt, 
in berechtigter Verteidigung. Sein Denken ist rein wie 
der Glanz eines Heiligenscheins, von jedem gnostischen 
Pansexualismus weit entfernt. Aber Florenski hat recht, 
einen zu eindringlichen Vergleich auch aus anderen gu- 
ten Gründen abzuweisen. Die „Sophia“ ist nach seiner 
Meinung keine Ausstrahlung aus dem Urgrund oder der 
Ursubstanz des Seins, wie das die gnostischen Äonen 
sind. Die Sophia wird von Florenski einerseits als eine 
Quasi-Hypostase der Gottheit, auf der anderen als Erst- 
schöpfung aufgefasst. Mit diesen Umschreibungen und 
Erläuterungen aber gelangen wir in eine durchaus ort- 
hodoxe Atmosphäre. Die philosophische oder theologi- 
sche Berechtigung der Annahmen Florenskis zu erörtern 
ist hier nicht der Ort. Wir treiben in dieser unserer Un- 
tersuchung gar keine Metaphysik 1, Eine inhaltliche Au- 


1 Die metaphysischen Anschauungen des Verfassers, die in 
den Bänden Die transzendente Zensur (1934), Der Ursprung der 
Metapher und der Sinn der Kultur (1937) und Die göttlichen Dif- 
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seinandersetzung wäre ausschliesslich für die Theologen 
und Synoden von Interesse. Wenn wir unsererseits ei- 
nen Augenblick lang bei dieser Auffassung über die So- 
phia anhalten, so geschieht das nur, weil sie im Rahmen 
des geistigen Lebens der Orthodoxie eine überaus inte- 
ressante Erscheinung darstellt. Diese Auffassung über die 
Sophia lenkt unsere Aufmerksamkeit als eine symptoma- 
tische Erscheinung, als eine Seite der religiösen und me- 
taphysischen Kultur auf sich. Was wir in der vorliegen- 
den Untersuchung anstreben, überschreitet den Umkreis 
einer Kulturphilosophie nicht. Oft und auch fruchtbar 
genug ist Kulturphilosophie im Kreis des Katholizismus 
und Protestantismus getrieben worden, fast niemals aber 
im Kreise orthodoxer Geistigkeit. In dieser Beziehung ist 
die Lage geradezu entmutigend. Deswegen gereicht es 
uns zur besonderen Freude, dass sich uns hier Gelegen- 
heit bietet, eine solche Philosophie der orthodoxen Kul- 
tur zu umreissen. 

Kehren wir zur metaphysischen Auffassung über die 
Heilige Sophia zurück. Florenski ist nicht der einzige 
Verkünder der Sophia. Auch andere zeitgenössische ru- 
ssische Denker haben sich mit dieser Idee befasst. Es 
scheint, als ob sie geradezu Gegenstand grösster Anzie- 
hung für das spekulative Denken der Orthodoxen würde. 
In dem System Bulgakows nimmt die Sophia die viel- 
fältigen und unsicheren Aspekte eines christlichen De- 
miurgs an, sie wird ein Weltgeist, der die Welt der kon- 
kreten Kreaturen nach dem Modell, der von der dreifal- 
tigen Gottheit „vorgestellten“ Ideen, schafft. Die Sophia 
wird mit anderen Worten eine Art von „natura natu- 
rans“, Die Zwischenstellung der Sophia zwischen der ab- 


ferentiale (1941) niedergelegt sind, unterscheiden sich 

. . % de 
sätzlich von der Metaphysik der griechisch Erle 
anderen Kirche. 8 isch-orthodoxen wie jeder 
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soluten göttlichen Existenz und der kreatürlichen Welt 
wird auch von Bulgakow unter den verschiedensten 
Blickwinkeln und mit der Leidenschaft des Systemati- 
kers beleuchtet. Er hebt hervor, dass die Sophia nicht 
als ewig angesehen werden darf, sonst wäre sie den Hy- 
postasen der Dreifaltigkeit gleich, was in keiner Weise 
und mit keinem theologischen Argument gestützt wer- 
den kann. Trotzdem muss die Sophia in mancher Bezie- 
hung als über der Zeitlichkeit stehend angenommen wer- 
den, da sie doch der unmittelbare Grund der Zeitlichkeit 
ist. Die Sophia ist selbst nicht räumlich, aber als Grund 
der Räumlichkeit zu denken. Die Sophia nimmt durch 
ihr Wesen und ihre Dynamik am Leben der Dreifaltig- 
keit nicht teil, ihr Charakter gegenüber der Gottheit ist 
rezeptiv, sie ist in Beziehung auf das Göttliche das 
„Ewig-Weibliche“. Da sie eine Existenz zwischen den 
Grenzen ist, kommen der Sophia zwei Antlitze zu. Das 
eine ist der Gottheit zugewendet: es ist das Bild der sich 
im Raum und in der Zeit verschwendenden Gottheit. Das 
andere Antlitz ist der Welt zugewandt: Sophia der raum- 
lose Grund des Raumes. Ihre Stellung gleicht also haar- 
genau dem berühmten „topos atopos“ in der platonischen 
Philosophie, dem Himmel ohne Ausdehnung, in dem die 
„Ideen“ lokalisiert sind, Zeitweilig gibt Bulgakow der 
Sophia dieselbe Umgrenzung, die der Welt der intelligi- 
belen, platonischen Ideen zukommt. Leider zeichnen sich 
alle diese russischen Spekulationen durch keine zu grosse 
Genauigkeit aus. Rückt man diesen nebelhaften Gebilden 
näher zu Leibe, so stellt man fest, dass das Sophianische 
in der Tat nicht als eine einzige Existenz oder als eine 
mit Bestimmtheit trennbare Wesenheit aufgefasst wird, 
sondern als ein ganzer metaphysischer Umkreis. Der 
Denker, der die Sophia der Gottheit am stärksten annä- 
hert, ist Florenski. Seiner Auffassung nach ist Sophia 
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eine vierte Hypostase, von untergeordneten Rang, der 

Gottheit. Bei den anderen russischen Denkern wird die 

Sophia der Reihe nach 1.) Eine zeitlose, aber nicht ewige 

Existenz, die Liebe Gottes zu der geschöpflichen Welt; 

2.)Die Welt der platonischen Ideen; 3.) Die Einheit der 

Entelechie-Normen der Kreaturen; 4.) Ein Demiurg, der 

die von Gott gedachten Ideen verwirklicht; 5.) Kosmische 

Ordnung und Weisheit, Einheit in der Vielfalt u.a. Diese 

Gleichsetzungen — ohne rechte Stützen — sind, wie 

man zugeben wird, ärgerlich labil. Tatsächlich hört die 

Sophia in substanzieller und funktioneller Beziehung auf 

eine genau umschriebene Existenz zu sein, sie wird sine 

grosszügige Kollektivbezeichnung, ein ziemlich dehnba- 
rer kosmographischer Name, der einer ganzen Wirrmis 
von Existenzen ohne festen Beruf zwischen Himmel und 

Erde, zwischen dem Absoluten und der Zeitlichkeit zuer- 
kannt wird. Die russischen Denker traten manchmal als 
Träger von weiten und gehaltvollen Visionen auf. Durch 
kristallklare Durchsichtigkeit des Denkens haben sie sich 
aber niemals ausgezeichnet. Die Umrisse ihrer Ideen sind 
oft verschwommen und von heimlicher Leidenschaftlich- 
keit aufgetrieben. 

Wir möchten vor allem eine Feststellung treffen, die 
sich aus den russischen Spekulationen um die Sopkla er- 
gibt, und die Aussichten umschreiben, die sich von hier 
aus für das philosophische und theologische Denken im 
allgemeinen eröffnen. Indem die russischen Denker auf 
die Sophia als Zwischenort, wie wir ihn nannten, zwi- 
schen Gottheit und Welt hinweisen, fügen sie zum christ- 
lichen Glauben gewisse gnostische und neuplatonische 
Inhalte hinzu. Durch diese Erweiterung, die eine auffäl- 
lige initiative Kraft verrät, weist das russische orthodoxe 
Denken die christliche Theologie und Philosophie auf 
einen Lichtschein bemerkenswerter theoretischer Mö- 
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glichkeiten hin. In welchem Sinne? Die sophianischen 
Spekulationen schaffen sowohl der orthodoxen Theologie 
und Philosophie, als auch der nichtkirchlichen Philoso- 
phie einen Treffpunkt, einen neutralen Ort, wo eine 
Menge von Gegenständen und Problemen nach rein phi- 
losophischen Kriterien ohne jeden schädlichen Dogma- 
tismus aufgegriffen werden können. Hier wurde ein ge- 
meinsames Gebiet geschaffen oder wiedergefunden, dank 
dem die Orthodoxie in der Lage ist mit der ausserkirch- 
lichen Philosophie des Westens gewissermassen auf glei- 
chem Fuss und völlig ungezwungen ins Gespräch zu 
kommen. Durch die Beschränkung der Erörterung auf 
das Gebiet des Sophianischen kann das orthodoxe Den- 
ken einerseits mit Genugtuung feststellen, dass es den 
dogmatischen Grund der Dreifaltigkeitstheologie nicht 
verlässt, andererseits hat es dank dem gewonnenen Raum 
die Möglichkeit, in sehr laizistische philosophische Erör- 
terungen einzutreten. Auf diesem Weg geniesst das ort- 
hodoxe Denken den Vorzug, sich eine Reihe philosophi- 
scher Lehren des Westens angleichen zu können, ohne 
im Grunde genommen die traditionelle Dogmatik zu ver- 
lassen. Hiefür ein Beispiel. In einem Buch Berdjajeffs 
habe ich gelegentlich folgende exegetische und spekula- 
tive Erörterung um den biblischen Schöpfungsvorgang 
gefunden. Nach der dort — übrigens nur nebenbei — vor- 
getragenen Ansicht bezöge sich der biblische Schöpfungs- 
mythos nicht auf das natürliche Entstehen der Welt; der 
biblische Mythos bezöge sich eher auf das Werden der 
Kreaturen im göttlichen Plan, also auf eine vorweltliche 
potentielle Genesis. Nach dieser theologisch sehr geschickt 
angelegten Auslegung hätten der biblische Mythus und 
die naturalistische Philosophie unserer Tage gar kein 
gemeinsames 'Objekt. Der biblische Mythus und die Ent- 
wicklungslehre könnten: also nebeneinander bestehen 
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a ne a nicht im Wettbewerb, sie hätten auch 
n zu teilen, denn sie bezögen sich ölli 
len, auf völlig ver- 
er Wirklichkeiten. Ein Paradies der Theorien täte 
it einem Male auf: der Tiger de i 
} ; x r Entwicklungsleh- 
ve stände gezähmt neben dem Lamm der Genesis! we : 


blische Exegese ist die 
se Auslegu icherli i 
en an gung sicherlich zum min- 


matische Konzessionen z 
Blickpunkt erschliesst der 
des Denkens, das vielleich 
originell ist. Diese neuartig 
lischen Denken völlig fr 
dentlich bezeichnend, da 
entstanden. Wir werden 


tea ans hilosophie, inde i 
sich der sophianischen Idee begibt, durch die eine Shit 


eit aufgetan wird, in eine sehr 


gungsstellung der Laienphilosophie gegenüber gerät. Will 
sie nicht zurückbleiben, dann muss die katholische Phi- 
losophie immer peinlicheren und für ihre dogmatischen 
Thesen immer gefährlicher werdenden Konzessionen zu- 
stimmen. Es ist noch gar nicht lange her, da wurde un- 
serer Zeit ein ganz eigenartiges Schauspiel geboten: ein 
jesuitischer Naturwissenschaftler versuchte, dem Katho- 
lizismus die Entwicklungslehre aufzupfropfen! Im Rah- 
men des Katholischen konnte dieser Versuch nur gegen 
sehr wesentliche Preisgaben gemacht werden: auf den 
biblischen Mythos der Genesis wurde mit der einer Nie- 
derlage gleichkommenden Entschuldigung verzichtet, die 
inspirierten Verfasser der Bibel hätten, da sie sich an 
ein einfaches Volk wandten und von allen verstanden 
werden wollten, die Genesis nicht anders als in der be- 
kannten Art und Weise beschreiben können. In diesem 
Punkt hat sich das orthodoxe Denken als flinker und 
verständiger erwiesen. Es verschliesst sich der Anglei- 
chung naturalistischer Theorien nicht, ohne auf den 
Schmuck des biblischen Mythos zu verzichten. Berdja- 
jeff glaubt sogar, dass der biblische Mythos eine vor und 
über der naturalistischen Wahrheit stehende metaphysi- 
sche Wahrheit beinhalte. Das Finden dieses modus vi- 
vendi zwischen zwei Auffassungn, die leicht zur gegen- 
seitigen Ausrottung entschlossen scheinen, ist ausschliess- 
lich dem Umstand zu verdanken, dass das russische zeit- 
genössische Denken zwischen Gott und Welt das Gebiet 
der sophianischen Existenzen, des unräumlichen Raumes, 
der Welt der Ideen als erster Schöpfung Gottes einschal- 
tet. Dieser Unterschied zwischen katholischem und zeit- 
genössischem orthodoxen Denken ist tief bezeichnend und 
keineswegs zufällig. In solcher Form bricht ein Unter- 
schied der geistigen Stile auf. Unsererseits machen wir 
auf diesen Unterschied mit allem Nachdruck aufmerk- 
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sam, erstens weil wir ihn bisher nirgend aufgezeigt fan- 
den, und weil er zweitens symptomatischen Charakters 
ist und wesentliche Strukturunterschiede zwischen Kat- 
holizismus und Orthodoxie aufdeckt. Noch einmal: in 
eine Erörterung des meritorisch-sachlichen Problems tre- 
ten wir hier nicht ein. Die unserer Untersuchung ges- 
teckten Grenzen gestatten weder, die sophianische Lehre 
als Doktrin zu betrachten, noch auch für oder gegen sie 
Stellung zu nehmen. Wir enthalten uns absichtlich jeder 
Erörterung ihres Inhaltes als solchem. Wir betrachten die 
Auffassung über die Sophia als eine metaphysische Theo- 
rie schlechthin, die einen gewissen geistigen Stil wider- 
spiegelt, und studieren sie nur als Erscheinung, als ein 
Phänomen im Rahmen der orthodoxen Kultur. Unseres 
Erachtens ist die russische Auffassung über die Sophia 
in der Tat ein überaus charakteristisches Zeichen einer 
spezifisch orthodoxen geistigen. Potenz, die dadurch nicht 
weniger schlagend illustriert wird als durch die Bau- 
weise der Kathedrale der Heiligen Sophia in der Stadt 
Konstantins und Justinians. Die Auffassung über die So- 
phia dient uns etwa im selben Sinn wie die Bauweise 
der Hagia Sophia als Ansatzpunkt stilistischer Analyse. 
Sie stellt ein der Integration in eine grosse Kultursyn- 
these fähiges Moment dar. Die beiden Beispiele, deren 
eines der Kunst, das andere der Metaphysik angehört, 
bieten uns gleichzeitig einen glücklichen Ausdruck für 
die Bezeichnung der wichtigsten stilistischen Determi- 
nante, die wir in dem tiefen Untergrund der Orthodoxie 
gefunden zu haben glauben, an. In der stilistischen Ma- 
trize der Orthodoxie, d.h. in der unterbewussten Gesam- 
theit ihrer Potenzen, finden wir eine Determinante, ohne 
die die Orthodoxie keine Orthodoxie wäre: das „Sophia- 
nische“, 
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Wir haben der byzantinischen Architektur, indem wir 
uns im besonderen auf die Hagia Sophia bezogen, einen 
eigenen Abschnitt gewidmet. Wir zeigten, dass diese Ka- 
thedrale durch seine Gliederung und ihre architektoni- 
schen Formen dem metaphysischen Gefühl einer Tran- 
szendenz, die niedersteigt und sichtbar wird, konkreten 
Ausdruck verleiht. Darin unterscheidet sie sich von der 
gotischen Architektur, die mehr die Erhöhung des Men- 
schen zur Transzendenz hin ausdrückt, und von der Ar- 
chitektur der römischen Basilika, die ein paralleles, aber 
ganz ausserhalb der Transzendenz liegendes Leben aus- 
drückt. Das „Sophianische“ ist wesentlich dieses diffuse, 
aber grundlegende Gefühl des orthodoxen Menschen, 
dass das Transzendente von oben nach unten strömt und 
sich aus eigenem Antrieb offenbart und dass der Mensch 
und der Raum dieser zeitlichen Welt Gefäss dieses Tran- 
szendenten werden können. Von hier ausgehend werden: 
wir jede geistige Schöpfung künstlerischer oder philo- 
sophischer Natur „sophianisch“* nennen, die diesem Ge- 
fühl Ausdruck verleiht, oder auch jede ethische Betäti- 
gung, die von einem solchen Gefühl geleitet wird. 

Sophia ist die göttliche Ordnung ıınd Weisheit, die ins 
Zeitliche herniedersteigt, sichtbar wird und sich der Ma- 
terie einprägt. Sophianisch ist ein bestimmtes Gefühl des 
Menschen in seiner Beziehung zum Transzendenten, ein 
ganz eigenes Gefühl, dank dessen der Mensch sich als: 
Auffanggefäss einer niedersteigenden Transzendenz fühlt. 
Unter diesem Blickwinkel wollen wir die russische Vi- 
sion über die Sophia untersuchen. 

Das Sophianische in weitestem Sinne fällt also mit 
der Vision einer Bewegung des Transzendenten von oben 
nach unten zusammen. In der russischen Auffassung 
über die Sophia hat die Bewegung von oben nach unten 
substantiellen Aspekt. In metaphysischer Beziehung hat 
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der Akt,, auf den wir anspielen, den Aspekt des Sich- 
Verfestigens. Es ist, als ob die Transzendenz in ihrem 
Herniedersteigen auf ihrem Weg Spuren und Herde der 
Substanz zurückliese, es ist, als ob die Transzendenz in 
ihrer Absicht, sich zu offenbaren, sukzessiv, in Phasen 
vorginge, die selbständig schöpferische Haltepunkte wer- 
den. Ein göttlicher Ausfluss ergiesst sich über die Ideen 
und wird schöpferischer Demiurg, Die russische Kon- 
zeption über das Sophianische ist kein integrierender Teil 
der orthodoxen Metaphysik. Sie hat sich an deren Rande 
angesiedelt, sie ist gleich einer seitlichen Phosphoreszenz. 
Die Theologen haben sich von ‘dem Rumor dieser Auf- 
fassung nicht besonders trüben lassen. Indessen ent- 
spricht die Auffassung wie eine prägnante Bestätigung 
dem Gefühl, das wir obın als der orthodoxen Struktur 
wesentlich aufdeckten, jenem primär-sophianischen Ge- 
fühl der in das Auffanggefäss der Welt niedersteigenden 
Transzendenz. Das Sofianische ist dennoch nich aus- 
schließlich „ortodox“. Sofianische Züge besitzt auch das 
alexandrische Gnostizismus und der heidische Neoplato- 
nismus, 

Im allgemeinen ist die byzantinische Kunst, zumal die 
Malerei, von der Architektur ganz abgesehen, „sophia- 
nisch“ ausgerichtet. Wie ist diese Behauptung zu verste- 
hen? In der byzantinischen Kunst sind die gemalten 
Gestalten elementar stilisiert, rhythmisch komponiert, sie 
atmen die Stimmung einer grossartigen Einfachheit und 
Monotonie. Die Gestalten tragen nicht das Gepräge ihrer 
eigenen Individualität, noch das ihrer retouchierten und 
im Umiriss verschönerten platonischen Idee. Durch ihrer 
Ausdruck geben sich diese Gestalten als Träger einer 
Transzendenz; ein Widerschein der Ewigkeit liegt über 
ihnen. Es sind Gestalten dieser Erde, aber sie sind voll 
des Himmels in ihnen. Eine aus dem Jenseits stammende 
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strenge Ruhe durchdringt sie. Ihr Geschöpfliches er- 
scheint berührt von einer unsichtbaren göttlichen Gnade, 
und das weniger durch die sie umgebenden symbolischen 
Zeichen, als durch die Art selbst, in der sie wiedergege- 
ben sind. Die Gestalten sind weder naturalistisch indi- 
vidualisiert, noch platonisch idealisiert, sie sind sophia- 
nisch verwandelt. Die Geschöpfe sind gleichsam Form des 
Transzendenten, das sich in sie ergiesst. Sophianisch sti- 
lisierte Geschöpfe atmen die Ruhe höherer Sättigung, sie 
sind bar jeder Anstrengung, jeder Willensakt ist ihnen 
fremd; sie haben irgendwie die Gnade von oben und 
sind nichts denn statische Auffangformen der aus der 
Höhe kommenden Befriedung, Ordnung und Weisheit. 
Wir wissen, dass auch in Rahmen der Gotik das Gefühl 
einer Beziehung zum Transzendenten mächtig ist, aber 
der Gotik fehlt das Sophianische. Es ist ersetzt durch den 
Ansatz, das Streben, den Willen und die Qual des Men- 
schen, von sich aus zur Transzendenz emporzudringen. 
Die Gotik ist dynamisch, von der Qual der Selbsterhe- 
bung und manchmal von der grausamen Verzweiflung 
über die Unerreichbarkeit des Himmels durchdrungen. 
Die Gestalten sind gleichwie durch einen Traum aus dem 
Jenseits verwandelt, aber gleichzeitig verkrampft in dem 
Willen, den Himmel zu erobern, und in dem tragischen 
Leiden, von ihm geschieden zu sein. Der Gotik fehlt die 
sophianische Sicherheit, in deren Reich sich der Mensch 
als Gefäss der Transzendenz empfindet, die aus eigenem 
Antrieb selbst herniedersteigt, um ihn zu erfüllen, zu 
durchdringen. 

Wir wollen das Sophianische noch durch andere 
Beispiele belegen. Nach der geschichtlichen Spaltung der 
Kirchen haben sich die dogmatischen Entwicklungen im 
Katholizismus und in der Orthodoxie unter völlig ver- 
schiedenen Vorzeichen vollzogen. Die Orthodoxie zeigt 
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eine mehr sophianische Ausrichtung, während sich der 
Katholizismus der Tendenz zum sakralen Etatismus ganz 
hingegeben hat. Es sei erwähnt, dass unter den spekula- 
tiven Betätigungen der Orthodoxie jenseits des ökumeni- 
schen Lebens in erster Reihe jene stehen, die sich auf 
das „Licht vom Berge Tabor“ beziehen. Diese Spekula- 
tionen wurden durch die von den orthodoxen Asketen 
auf dem Berge Athos gemachten geistigen Erfahrungen 
ausgelöst. Es ist bekannt, dass diese athonitischen Aske- 
ten, die sich die härteste Zucht auferlegen, infolge des 
langen in Entbehrungen, Meditation und geistigen Er- 
holungen verbrachten Lebens zur Erfahrung des „tabori- 
schen Licht“ gelangen. In Augenblicken der Ekstase 
fühlen sie sich innerlich von einem übernatürlichen, völ- 
lig undefinierbaren Licht durchdrungen, das in der irdi- 
schen Welt keine Analogie hat. Die Heiligen vom Athos 
hegen selbst den Glauben, dass das Licht, dessen sie teil- 
haftig werden, das gleiche von einigen Zeugen gesehene, 
von anderen nicht gesehene Licht ist, das den Heiland 
auf dem Berge Tabor einhüllte. Dieses Licht, zugleich 
ein Wehen und ein Leuchten, hat zeitweilig das speku- 
lative Interesse des morgenländischen Denkens auf sich 
gezogen. Es wurde das dogmatische Problem aufgewor- 
fen, ob dieses Licht ein Ausfluss der göttlichen Sub- 
stanz, des dreifaltigen Wesens selbst sei oder nur eine 
Auswirkung der göttlichen Macht. Wie man leicht be- 
merken wird, trägt dieses Problem das Siegel des Sophi- 
anischen an sich. Es gehört zu dem Ideenkreis um die 
Transzendenz, die wie eine aus der Höhe steigende Gnade 
sichtbar wird. Die Spekulationen der zeitgenössischen 
russischen Denker über die Hypostase der Heiligen Sophia 
wiesen in manchen Aspekten eine Verwandtschaft mit dem 
Athos-Problem vom taborischen Licht auf. Die eigentüm- 
lichsten Spekulationen, jenseits des ökumenischen Lebens, 
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die in der Orthodoxie auftauchten, haben, mit anderen 
Wörtern, ein ganz sophianisches Aussehen. Eine völlig an- 
dere Lage stellt sich uns dar, wenn wir auf das Gebiet des 
Katholischen hinüberwechseln. Die spekulative Spontanei- 
tät des Katholizismus beispielsweise wird voll beleuchtet 
durch das Dogma über die Unfehlbarkeit des Papstes. 
Handelt es sich hier um etwas rein Spekulatives? Offen- 
bar nicht. Der geheime Zweck dieses Dogmas kann durch 
Euphemismen weder verborgen, noch abgeschwächt wer- 
den, Durch dieses Dogma, wie auch durch andere, glän- 
zend in eine Ordnung gebrachte Mittel wurde die Stär- 
kung der Kirche als Staat oder als sakral-autoritärer 
Über-Staat erstrebt. Das Spekulative bezeichnet hier eine 
mehr in den Dienst der Macht als des Lichtes gestellte 
Ingeniosität. Schon früher hatten die Katholiken das 
Dogma über die unbefleckte Empfängnis Marias formu- 
liert. Der angestrebte Zweck war: Verstärkung des ka- 
tholischen Mariendienstes als Pfeiler oder Stütze des 
„Gottesstaates* von höchstem Ansehen. Die organisato- 
rische Funktion dieser katholischen Ergänzungsdogmen 
ist mehr als durchsichtig. Sie wurden aus dem nachhal- 
tigen Bestreben geboren, ein irdischen Surrogat der 
Transzendenz, den „Gottesstaat“ zu schaffen. Sie haben 
nichts Sophianisches an sich, weder in ihrem Profil, noch 
in ihrem Substrat. — Ein Vergleich mit dem evangelisch- 
protestantischen Denken fällt wiederum höchst instruktiv 
aus, Indem wir streng im Rahmen unserer stilkundlichen 
Untersuchung verbleiben, machen wir auf den grund- 
legenden Unterschied zwischen dem zeitgenössischen or- 
thodoxen Denken und der evangelischen Theologie eini- 
ger ebenfalls zeitgenössischer deutscher Denker aufmerk- 
sam. Das tiefste Produkt, die eigenartigste Knospe der 
evangelischen Theologie der letzten Jahrzehnte ist die 
sogenannte „dialektische Theologie*. Diese Theologie ge- 
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fällt sich in der Unterstreichung des tragischen Unter- 
schiedes zwischen Mensch und T’ranszendenz, des Wesen- 
sunterschiedes zwischen Welt und Gott, des unüberwind- 
baren Abgrundes zwischen diesen Begriffen. Leiden we- 
gen des Getrenntseins von Gott, meschliche Qual, das 
Transzendente durch eigene Kraftanstrengung zu errin- 
gen, sind Empfindungen, die wir, mannigfach ausgedrückt 
und stets vorhanden, auch in der Geistigkeit der Gotik 
finden. Diese in grosser Aufmachung dargebrachten 
Empfindungen, die wir, mannigfach ausgedrückt und 
stets vorhanden, auch in der Geistigkeit der Gotik finden, 
werden in der gegenwärtigen dialektischen Theologie 
bis zu den letzten Konsequenzen getrieben: bis zur These 
des zwischen Gott und Mensch unüberbrückbar klaffen- 
den Abgrundes. Soviel wir wissen, hat sich das _ zeit- 
genössische orthodoxe Denken in völliger Unabhängig- 
keit von der deutschen dialektischen Theologie entwic- 
kelt. Da is es denn merkwürdig, dass sie eine der dia- 
lektischen Theologie doch diametral entgegengesetzte 
Entwicklung eingeschlagen hat. Während die deutsche 
dialektische Theologie sich über den Abgrund zwischen 
Gott und Welt neigte, hat orthodoxes Denken gerade zur 
beruhigenden intermediären Existenz zwischen den bei- 
den Polen dieses Gegensatzes, zur Sophia geführt. Die 
russischen Denker pflegen, zum Unterschied von den 
deutschen, das Bild der „Brücke“. Dieses Bild der Brücke 
ist sophianisch, d.h, im tiefsten Sinne orthodoxem Wesen 
gemäss, besonders auch weil sie aus transzendenter Ini- 
tiative über den Abgrund geschlagen wird. Sophianisch 
ist diese Brücke besonders auch, weil sie sich von oben 
niedersenkt. Gegenüber diesem visionären Schauspiel der 
sich niedersenkenden Brücke darf der Mensch das Licht- 
kleid anlegen und sich in die göttliche Ruhe und Sicher- 
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heit der Erlösung begeben. Der Mensch steht nicht allein 
vor einem Gott, der sich von der Welt bis zur völligen 
Teilnahmslosigkeit distanziert (manchmal erscheinen go- 
tische Türme wie menschliche Arme, die sich ihm ent- 
gegenstrecken, ohne ihn zu erreichen), der Mensch steht 
vor einem Gott voll liebender Fürsorge, die Welt ist das 
Gefäss des Empfangens, das Auffanggerät. Auch dann 
noch, wenn der orthodoxe Mensch, heimgesucht von 
schweren Schicksalsschlägen des Unglücks, an der gött- 
lichen Fürsorge zu zweifeln scheint, zweifelt er doch 
nicht an der Gegenwart Gottes in der Welt. Die Tatsache 
göttlicher Abwesenheit wird eher anderen Unständen 
als einer Distanzierung von der Welt zugeschrieben. Das 
rumänische Volk hat diesem Empfinden so Ausdruck ver- 
liehen: 


Gott, ihn ruf ich aus der Tiefe! 

Ist es doch, als ob er schliefe; 

Auf’s Kloster tief das Haupt gebeugt, 
Weiss er von keinem —, und er schweigt. 


Wir gehen weiter. In der Orthodoxie färbt das So- 
phianische in gewissem Sinn auch das grosse Problem 
der Erlösung. Es ist bekannt, welch ungeheuren Umfang 
diese Frage in protestantischen, und als Gegenwirkung 
auch in katholischen Kreisen schon seit der Zeit der Re- 
formation angenommen hat. Die abendländische Ethik 
und Theologie ist hinsichtlich der Erlösung zu zwei Lö- 
sungen gelangt. Der Protestant vertritt die Ansicht, dass 
man glauben müsse, um erlöst werden zu können. Der 
Katholik ist der Ansicht, dass man gute Werke tun müsse, 
um erlöst zu werden. In der Auseinandersetzung des 
Abendlandes wurden die Beziehungen zwischen Glauben, 
Tun und Erlösung bis zum Übermass gewogen und durch 
zu genaues Wägen schwer problematisiert. Der westliche 
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Mensch — ob Katholik, ob Protestant — fasst die Erlö- 
sung als Folge dessen, was primärer sei, auf: des Glau- 
bens oder Tuns (und manchmal des einen und des ande- 
ren). Unter diesen Umständen werden wir den Protestan- 
ten in einem ewigen Wirbel der Unruhe finden, ständig 
aufgewühlt, ununterbrochen beschäftigt, das Feuer des 
Glaubens anzufachen, und gerade wegen dieser zu hefti- 
gen Betriebsamkeit — von Zweifeln zerrissen. Ebenso 
oder ähnlich werden wir den Katholiken, der sein Glau- 
bensleben ernst nimmt, stets von der Idee getrieben 
finden, für den Triumph der Kirche je mehr zu tun. 
Durch diese Einstellung, die den Stil menschlichen 
Wesen gestaltet, wird — gespannt wie die Sehne eines 
Bogens — ein Zweck verfolgt: der, die Erlösung zu 
erringen. An dieser Frage, an diesem geistigen Stil än- 
dert nichts die Tatsache, dass in einigen protestantischen 
Lehren theoretisch die „göttliche Gnade“ so sehr betont 
wird. Denn praktisch ist der Protestant tatsächlich vor 
allem bemüht, seinen Glauben als einzigen Weg zur 
Erlösung immer wieder zu festigen. Die Leidenschaft, die 
der westliche Mensch für die Lösung dieses Problems 
aufbringt, und dann seine Haltung, sobald er sich für 
dien Glauben oder für die T'at entschieden hat, macht uns 
den Eindruck der Künstlichkeit. Der Abendländer glaubt 
sich gewissermassen im Besitz einer Technik, die ihm die 
göttliche Fürsorge und Erlösung automatisch auszulösen 
gestattet! Damit das geschehe, wird von ihm nur eine 
Verdichtung des Glaubens oder ein Mehr an guten Wer- 
ken verlangt. Eine solche Einstellung zum Problem der 
Erlösung kann nur ein seiner Kräfte sehr bewuster 
Mensch haben, der Mensch, der die europäische Technik 
geschaffen hat und der weiss, dass er die Kräfte der Na- 
tur in seinen Dienst stellen kann. Durch eine Vorweg- 
nahme, die ihm nicht schadet und nicht hilft, wird er 
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auch gegenüber den göttlichen Kräften und Ordnungen 
so vergehen! — Die Beziehungen zwischen diesen Begrif- 
fen, d.h. zwischen Glauben, Tun und Handeln, sind in 
der orthodoxen Geistigkeit ganz andere. Wir müssen 
indessen zugeben, dass man die spezifisch orthodoxe Art, 
das Problem zu stellen, sich viel seltener verwirklicht 
findet als die spezifisch katholische oder protestantische 
Art. Um das orthodoxe Phänomen richtig einzufangen, 
sind wir gezwungen, zur Beispielgebung durch das mön- 
chische Leben vom Berge Athos oder durch ein Leben 
von der gleichen hohen Qualität zu greifen. Welche für 
das gestellte Problem aufschlussreichen psychologischen 
Aspekte hat dieses Leben? Baut es auf bewusster Hyper- 
trophie des Glaubens auf? Lässt es sich auf Schritt und 
Tritt von der Sorge leiten, sich durch Taten zu recht- 
fertigen? Weder das eine, noch das andere. Der Mensch 
ist eher der Ort einer durchgreifenden psychologischen 
Umstellung, die ihm gegenüber dem, was der Protestant 
„Glaube“ und der Katholik „Werke“ nennt, viel unbefan- 
gener zu sein gestattet. Im orthodoxen Gemütsleben sind 
Glauben und Tun keine primären Verhaltungsweisen und 
nicht dazu bestimmt, dem Menschen die Überzeugung zu 
geben, dass er den „Mechanismus“ der Erlösung auslösen 
könne. Die primäre Tatsache ist hier die Gewissheit des 
Erlöstseins. Der Asket auf Athos fühlt sich kraft einer 
ungesuchten, aber tatsächlichen Umstellung der seeli- 
schen Ordnungen in die Ordnung der Erlösung von vor- 
neherein mit einbezogen. Die Erlösung ist keine Hoff- 
nung, sondern eine Erfahrung. Kein Problem, sondern 
eine Gegebenheit. Die Erlösung ist keine die Existenz 
bedingende Perspektive, sondern das sichere Medium der 
Existenz. Das Erlebnis der Erlösung, die innere Erleuch- 
tung, die Hineinverwandlung in die Erlösungsordnung, 
die organische Überzeugung des Teilhabens daran dank 
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dem Umstand, dass der Mensch ein Gefäss des her- 
niedersteigenden Transzendenten sei —, das ist in der 
Orthodoxie primäres Phänomen. Die Erlösung ist für die 
orthodoxe Seele virtuelles oder reales Sein; sie ist kein 
technisches Problem, das durch menschliche Willensakte 
angegangen werden kann. Glauben und Tun sind sozu- 
sagen Wirkungen oder besser gesagt: sekundäre Seiten 
dieser von der Atmosphäre und Ordnung (der Erlösung 
erleuchteten Existenz. Ein Mönch auf Athos, der in dieser 
Gewissheit lebt und sich in jedem Augenblick in den 
Strom der Erlösung tauchen fühlt, er selbst Träger des 
herniedergestiegenen Lichtes, muss eine völlig andere 
existentielle Einstellung haben als der Protestant oder 
Katholik. Jene ganze seelische Unruhe des Protestanten 
mit ihren Problematisierungen, die ganze, von streben- 
dem Ehrgeiz beflügelte Sorge des Katholiken, sich die 
Erlösung zu verdienen oder durch Taten zu erzwingen, 
muss dem Mönch auf Athos als eine überaus merkwürdige 
Verzerrung der Beziehung zwischen Mensch und Erlö- 
sung erscheinen. Der Mönch auf Athos gibt uns in Hin- 
sicht auf das philosophischreligiöse Problem der Erlö- 
sung das Beispiel einer kopernikanischen Wendung. Zen- 
trale Tatsache ist für ihn die Gewissheit der Erlösung 
und unreflektiertes Leben in ihren Ordnungen: der 
Glaube und die Werke sind ganz selbstverständliche As- 
pekte, Folgen oder Arten der menschlichen Existenz im 
Strom der Sophia. 

Ein Stil-Unterschied besteht auch in der christlichen 


Mystik, obwohl sich alle mystischen Schulen gegenseitig 


tief beeinflusst haben, und zwar dadurch, dass ein geisti- 
ger Inhalt aus dem Neuplatonismus in die orthodoxe 
Mystik überging und von hier durch Scotus Erigena in 
die mittelalterliche, besonders in die germanische My- 
stik. Die christliche Mystik neigt in allen ihren Spielar- 
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ten zur These, dass Gott durch die rationalen Anlagen 
des Menschen nicht erkannt werden kann. Diese müssen 
überschritten werden. Das Überschreiten findet in der 
„Ekstase“ statt, einem sehr komplexen geistigen und 
seelischen Zustand. Nun meinen wir, dass gerade über 
den Zustand der Ekstase die orthodoxe Mystik eine sich 
von der gotischen Mystik (Meister Eckehart) etwas 
unterscheidende Auffassung bekennt. Dionysios der Areo- 
pagite (genauer gesagt: der Pseudo-Dionysios), ein re- 
präsentativer Mystiker der Orthodoxie, glaubt, dass sich 
in der Ekstase des Menschen die Liebe Gottes zu den 
Menschen sich selbst offenbare. Gott lässt sich sozusa- 
gen in sein geliebtes Auffangs-Gefäss hernieder und 
vergöttlicht es (theiosis). Die menschliche Ekstase wäre 
demnach das Ergebnis einer göttlichen Initiative. Bei den 
deutschen Mystikern scheint der Akzent auf der Wand- 
lung des Menschen zu Gott hin zu liegen oder auf der 
Idee, dass der Mensch durch seine Sublimierung in sich 
selbst den Gott realisiert. Jedenfalls kommt die Initia- 
tive für die Gleichsetzung oder mystische Vereinigung 
diesmal dem Menschen zu. Bei den deutschen Mysti- 
kern, die drastische Formulierungen lieben, finden sich 
Sätze wie dieser: „Ich weiss, dass ohne mich / Gott nicht 
ein Nu kann leben...“ 


Das Sophianische entdeckt sich uns, je weiter wir 
in der Untersuchung kommen, immer mehr als ein we- 
sentliches Attribut, ohne das sich das Bild der orthodo- 
xen Geistigkeit nicht vorstellen lässt. Vergleichen wir 
beispielsweise den Zweck, dem der rituelle Akt im Ka- 
tholizismus dient, mit dem Zweck, der dem rituellen Akt 
in der Orthodoxie zugeschrieben wird. Das orthodoxe 
Ritual ist in symbolischer Abkürzung das kosmische 
Drama der Menschenerlösung. Durch die liturgischen 
Texte fühlt sich der Gläubige hineingezogen in einen 
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Verwandlungsprozess, der sich im Zeichen des Trans- 
zendenten vollzieht. Der rituelle und liturgische Vor- 
gang ist für den Einzelnen eine Gelegenheit für diese 
innere Verwandlung. In der Orthodoxie ist der Priester 
ein völlig unpersönliches Mittel, durch das die sophia- 
nische Ordnung verwirklicht wird, und nur soviel. Der 
Priester wird im allgemeinen einfach als ein guter 
Gnadenleiter angesehen, so wie man ein Metall einen 
guten Wärmeleiter nennt. Anders bei den Katholiken. 
Das katholische Ritual ist wie absichtlich so zusam- 
mengesetzt, dass der Priester in den Mittelpunkt des 
Interesses gerückt wird. Der Prietser wird als Statthal- 
ter des Himmels das Zentrum des Seins. Der Priester 
vollzieht durch den rituellen Akt ein nur ihm zugäng- 
liches Wunder, das bestimmt ist, der Kirche als solcher 
die sich für die katholische Psychologie dem Ten 
denten substituiert, ein Prestige sondergleichen zu geben. 
Das Ritual ist nicht sophianisch, d.h. eine Gelegenheit 
der Umwandlung des Lebens im Sinne der Transzen- 
3 Sa ein souveräner Akt mit dem Zweck, das 
ndividuum an der als Organisati i Ü 

a LES ganisation sich selbst genügen- 
j Zur Beleuchtung des Sophianischen liessen sich un- 
zählige Beispiele aus dem religiösen Schrifttum anfüh- 
ren, liturgische Hymnen, Texte einer lyrisch gehobenen 
Gleichnisdichtung, im Wechselgesang von einem Chor 
zum anderen gesungen zu werden bestimmt. Im übrigen 
ist es bekannt, das die Dichter dieser liturgischen Texte 
und Hymnen in vielen Fällen die grossen Mystiker der 
Orthodoxie selbst waren. Die sophianisch besänftigende 
Gewalt der Liturgie über die menschlichen Triebe wird 
durch den Umstand, dass in den Kathedralen von By- 
zans die Wechselchöre aus Gruppen von Menschen zu- 
sammengestellt wurden, die sich. im täglichen Leben auf 
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Leben und Tod befeindeten, wunderbar unterstrichen. 
Gegnerische Parteien, die sich in der Politik mit allen 
Waffen höllischer Ränke befehdeten, hielten darauf, 
diese Gegnerschaft in der Kirche im Wechselgesang der 
Antiphone läuternd zu durchgeistigen. Es wird aber 
erforderlich sein, über das eigentlich religiöse Schrift- 
tum hinauszugehen. Wir haben die Gewissheit, dass die 
schöpferische Kraft der orthodoxen Völker in vielen 
ihrer Äusserungen Einwirkungen sophianischer Art er- 
fahren hat. Die Volksdichtung bietet reichen Stoff, das 
dokumentierend zu belegen und richtig zu beleuchten. 
Es handelt sich um sehr mannigfaltige und komplexe 
Erlebnisse, Bilder oder Visionen, Wir werden uns an dem 
viel zitierten, mehrmals analysierten und doch nicht 
erschöpften Beispiel der Mioritza. Unsere Literaturkritik 
sowohl unsere Folkloranalyse haben eintönig heidische 
Motive hervorgehoben. Einige unserer Forscher betrach- 
ten die Mioritza als ob dieser Lied, der die Tod ins 
Überirdische erhöht, eine runische Bedeutung hätte, 
nämlich ein archaischer Sinn der verlorengegangen ist 
und wiederzuentdecken sein müsse. Dass die Bedeutung 
einer Schöpfung verschiedene Schichten haben kann, 
einige tiefgegraben, andere neben der Oberfläche, auch 
runische Hintergründe, werden wir nicht bestreiten. Je- 
doch wird uns hier erstens die weitlaufige Bedeutung der 
Mioritza beschäftigen. Einige Jahre vorher glaubte ein 
Gelehrter in der Mioritza uralte Übererste „ritueller 
Mord“ entdecken zu können. So verlockend eine Erör- 
terung über die erwähnten Deutungen sein könnte, wer- 
den wir uns mit einer Polemik von unseren hauptsäch- 
lichen Beschäftigung nicht ablenken lassen. Wir werden 
nur unseren Befremden Ausdruck geben dass unsere Ge- 
lehrten in ihren leidensdaflichen Jagd nach uralten Mo- 
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tiven die sehr ortodoxe Elemente der Mioritza versäum- 
ten. Die betreffende Elemente sind in die innerste Kam- 
mer der Dichtung erhalten. 

In der Mioritza — dem „Lied vom Schäfchen« _ 
dem schönsten und beziehungsreichsten rumänischen 
Volkslied, wird das Sterben dem Freien, der Tod der 
Hochzeit gleichgesetzt. Ein Hirte der ee werden 
soll lässt — im Tone froher Botschaft — sagen, er habe 
„der Welt Braut“ gefreit, Die Hochzeit ist hier ich 
nur ein offensichtlich christliches, sondern genauer: " 
orthodox-christliches Element. Indem der Tod der Hr ae 
gleichgesetzt wird, ist er keine biologische Tal 
Ren, Ausklang mehr; er ist verwandelt NER gewinnt den 
erhöhten Aspekt einer sakramentalen Handlung En 
a no Er ‚wird zur Hochzeit, zur sakrämenteien 
emigung mit dem kosmischen Urgrund. Man beachte 
In welchem Rahmen die Hochzeit stattfindet: er 


Und der Mond und die Sonne 
Hielten den Kranz mir in Wonne 
Tannen und Platanen waren Geste 
‚Bei meinem Hochzeitsfeste 
Meine Priester waren Gipfel, 
Meine Sänger die Vögel im Wipfel 
Tausend Vögelein ferne, 
Und meine Fackeln die Sterne. 


Die ganze Natur ist zur „Kirche“ umgewandelt Der 
Tod als sakramentaler Akt und die Natur als Birch 
sind zwei wichtige und gewichtige Visionen orthodoxer 
Umwandlung der Wirklichkeit, Das sind echte sophia- 
a Visionen. Ich weis nicht warum wir auf der ru- 
nischen Bedeutung beharren sollten, denn der innere 
und ungezwungene Sinn der Dichtung uns klar genug 
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; j e 3 
wiedergegeben ist eben durch die seelische Stimmung 


in welcher sie im Umlauf ist. 1 : 
Vergessen wir nicht, dass die Mioritza das aa stärk- 
sten verbreitete rumänische Volkslied ist. Ein Volks- 
kundler hat an die zweihundert Varianten gezählt; das 
Motiv ist in allen rumänischen Gebieten zu Hause. So- 
phianische Potenz hat die schöpferische Spontaneität des 
Rumänentums gesteigert. Sophianische Potenz braucht 
also nicht nur im Glauben oder in der kirchlichen Kunst 
gesucht zu werden. Sie ist sicherlich sehr viel umfasen- 
der als dogmatisch festgelegte Glaubensvorstellungen 
und als das eigentliche religiöse Leben. Das Sophianische 
ist die kennzeichnendste stilistische Determinante der 
orthodoxen Geistigkeit. Und jenseits des Dogmas, des 
Rituals und der religiösen Kunst ist das Sophianische 
eine Determinante noch schöpferisch auftretender gros- 
ser Möglichkeiten in der Geistigkeit der Völker Ost- 


und Südosteuropas. 

Wenden wir unsere Augen ein wenig auf den zwei- 
ten Beispiel unserer Volksliteratur, der besonders 
lysiert wurde. Wir denken an der Balade DIESL RUE 
Manole* Das Motiv des menschliches Opfer für eimen 
Bau dauert aus geologischen Zeiten. Von damals glaubte 
der Mensch dass er auf diesem Weg seine Stätte gegen- 


sche Deutung der Mioritza kann nicht zu weit 
Beweis dafür sind einige Va- 
rianten der Dichtung in denen der mioritische Schäfer an an 
christlichen Motiven en; an Me NR nat ge en 

ir i selbst und „das alte N 5 en, ur. 
ee er Geöpferten überal sucht, ist die Mutter et 
Die Verschmelzung der Motive wurde von einigen Folkloristen 
bemerkt. Man hat sogar den Schluss gezogen Mioritza Ki eine 
Abzweigung christlichen Dichtungen (Weinachtslieder). as uns 
betrifft, wir unterstüzen die These der Verschmelzung. 


* Der Meister Manole 


1 Die sophiani 
von der Wahrheit liegen. Ein 
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nüber den schlimmen Kräften der Erde und den Gott- 
heiten des Finsternisse sichern müsse. Im Mittelalter 
kann man nöch eindeutige oder verschwommene Über- 
reste dieser Sitte oder dieses Glauben finden. Die ziem- 
lich anämische Reste wurden später völlig vergessen und 
sind heute nur für Forschungen der vergleichenden Folk- 
lore ausgegraben. Das Motive des Opfers für einen Bau, 
ein unsagbar primitives Motiv, hat sich in poetischer 
Bearbeitung an fast allen östeuropäischen Völkern 
bewahrt. Bulgaren, Serben, Rumänen, Albaner, Sek- 
ler betrachten es als ihr eigenes Motiv und jedes Volk 
verteidigt mit Eifersucht ihre Vaterschaft (Und das ist 
gewiss naiv weil das Motiv geologisches Alter hat.) Es 
ware angemessen diese Auseinandersetzungskraft in einer 
anderen Richtung aufzuwenden. In welchem Mass waren 
die verschiedene Völker instande das Motiv zu sublimie- 
ren? Die ist eine mehr interessantere Frage. Die Völker- 
baladen stehen als Beweis. In einem Ort muss das men- 
schliche Opfer für eine Burg gebracht werden, in einem 
anderen Ort für eine Brücke, in einem anderen für eine 
Festung. Nur das rumänische Volk glaubte dass das 
Opfer eine himmlische Tat sichern soll. Der Meister 
Manole opfert seine Frau für eine Kirche. Das ist eine 
sophianische Sublimierung des uralten Motives von bei- 
nahe unglaublicher Grausamkeit. Die sophianische Rich- 
tung musste in der Seele des rumänischen Volkes tief 
eingewurzelt sein um er diese Verklärung eines Motivs 
leihen zu können mit dem alle seine Nachbarn gekämpft 
haten, die, ohne Sublimierungsmöglichkeit, im Praktizis- 
mus oder im mitellalterlichen Heldenmut gesunken sind. 

Die in der dörflichen Vorstellungswelt des Rumänen- 
tums noch bruchstückhaft vorhandene volkstümliche 
Mythologie gibt Beispiele an die Hand, die ohne Schwie- 
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rigkeit in sophianischem Sinn ausgelegt werden können. 
Wir lasen einige folgen. 

Die durchsichtige Erde. — Nach einer rumänischen 
Sage von nur regionaler Verbreitung, war die Erde an- 
fangs durchsichtig wie das Wasser, so dass man durch 
sie hindurchblicken konnte. Das dauerte aber nur so 
lange, bis Kain seinen Bruder Abel tötete. Nach dem 
Mord begrub Kain den Leib Abels; aber in der Erde 
war der Leichnam wasserklar erkennbar. Da liess Gott 
die Erde dunkel werden, um die Spuren einer so fürch- 
terlichen Tat zu verwischen. Die Vision der durchsichti- 
gen Erde ist sophianisch. Die Eigenschaft des Kristalls 
wird der Erde als Trägerin einer von Anfang an gege- 
benen göttlichen Reinheit beigelegt. 

Christus im Weizen. — In einigen Gegenden glauben 
die rumänischen Bauern, wenn man Weizenkörner genau 
betrachte, könne man auf jedem Korn das Antlitz Christi 
eingeprägt erblicken. 

Der nahe Himmel. — Nach einer ebenfalls rumäni- 
schen Sage, war der Himmel anfangs der Erde ganz 
nahe, so nahe dass ein Steinwurf ihn erreichte. Aber 
der Himmel wurde von der Bosheit der Menschen bef- 
leckt und da hob Gott ihn in die Höhe. Es ist doch nicht 
ohne Belang, dass der rumänische Bauer den Gedanken, 
der Himmel sei immer so ferne gewesen, nicht gerne 
denkt. Es ist von der Anwesenheit des Göttlichen in der 
Welt so durchdrungen, dass er meint, der Himmel müsse 
einmal ganz nahe in der Nachbarschaft des Menschen 
gewesen sein. 

Der Dienst des Windes. Nach einer anderen rumä- 
nischen Sage, die Spinne, als Verkörperung des Böses, 
versuchte einmal das Licht der Sonne zu verhindern bis 
an der Erde hinzukommen. Die Spinne begann also seine 
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Leinwand in der Luft zu spinnen um das Licht aufzu- 
halten. Dann hat Herrgott den Wind hervorgerufen der 
das Spinnengewehe zerreissen sollte. Weil die Welt von 
Ewigkeit das Gepräge einer sophianischen Ordnung trug, 
musste der Bauer einen Sinn auch für einen scheinbar so 
zwecklosen Ding wie der Wind finden. Aufschlussreiche 
Beispiele aus der völkischen Mythologie können nach 
Gefallen folgen, 

Von dem Sinn der Bauweise der Hagia Sophia ausge- 
hend, sind wir Schritt für Schritt bis hierher vorged- 
rungen, wo sich uns das Sophianische als eine stilistische 
Potenz von stärkster Wirkung darstellt. Vor allem an- 
deren ist also das Sophianische Gegenstand der Kultur- 
philosophie, Tatsächlich wird hier der erste Versuch in 
dieser Richtung unternommen, Die Bezeichnung haben 
Wir der Kunstgeschichte entlehnt (Hagia Sophia), Wie 
wir sahen, verwenden auch einige russische Denker die 
Bezeichnung, um Spekulationen metaphysischer Art zu 
umschreiben. Doch sind die russischen Denker nicht so 
weit gelangt, das Sophianische als schöpferische Potenz 
der orthodoxen Geistigkeit, als eine unterbewusste Sti]- 
determinante der Kultur des Ostens und Südostens Eu- 
ropas aufzufassen. Die zeitgenössischen russischen Den- 
ker haben sich in metaphysische Spekulationen über ein 
vorgebliches intermediäres Sein zwischen Gott und Welt, 
der sie den Namen der „Heiligen Sophia“ gaben, einge- 
lassen. Man kann, wie ich gezeigt habe, die einschlägi- 
gen Spekulationen in unsere Kultursynthese eingliedern. 
Unsere Gedanken über das „Sophianische“ als „Stilde- 
terminante“ sind indessen weder von den russischen Spe- 
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kulationen hinsichtlich der metaphysischen Hypostase 
der Heiligen Sophia, noch auch von der dogmatischen 
Gültigkeit dieser Spekulationen bedingt. 

Sophianisch ist für uns jede geistige Schöpfung oder 
geistige Existenz, die einen von oben nach unten ge- 
henden Strom transzendenter Umwandlung bezeugt. Es 
kann also ein Kunstwerk, eine spekulative Idee, ein reli- 
giöses Erlebnis, eine Naturvorstellung, eine Aufassung 
über einen sozialen Organismus, das Verhalten eines 
Menschen im täglichen Leben usw. usw. sophianisch sein. 
Alle diese Tatbestände sind sophianisch in dem Masse, 
als sie uns eine in ein empfangendes Aufnahmegefäss 
herniederströmende Transzendenz offenbaren, 

Von dieser Höhe können wir unsere Blicke nochmals 
zu den metaphysischen Überlegungen eines Florenski 
oder Bulgakow zurückwenden. Ihre Anschauungen haben 
wir oben kurz auseinandergesetzt. Die Sophia ist nach 
diesen Denkern eine zweitrangige Hypostase des Gött- 
lichen oder Erstschöpfung. Dieselben Denker gelangen 
in dem Wunsche, das Wesen der Sophia genauer zu be- 
stimmen, zu ihrer Gleichsetzung mit den platonischen 
Ideen oder mit dem Demiurg oder mit Entelechieformen 
der heidnischen Philosophie. Diese Art der Bestimmung 
der Sophia scheint uns die Auswirkung einer Unge- 
schicklichkeit, wenn nicht einer ernstlichen Verwirrung 
zu sein. Der Umstand erinnert an eine Merkwürdigkeit 
der primitiven russischen Ikonographie, die unter den 
christlichen Heiligen den „hl. Sophokles“ und den „hl. 
Plato* darstellt. In diesem Punkt haben die russischen 
Denker das Sophianische nicht richtig erfühlt. Unter 
einem gewissen Blickwinkel ist die Auffassung der rus- 
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sischen Denker über das Sophianische zu heidnisch, zu 
platonisch—aristotelisch und zu wenig sophianisch. 
Vergessen wir nicht, dass die aristotelische Entelechie die 
dynamisch-prägende Form der realen Wesen ist. Die En- 
telechie kulminiert in der biologischen Schönheit, in der 
formalen, leiblichen Fülle der Geschöpfe. Eine Entele- 
chie in christlichem Sinn kann diese Vollendung nicht 
im Physischen finden, sie führt die Geschöpfe zur gei- 
stigen Umwandlung, zur rituellen Haltung; sie ist durch 
die sophianische Form des Wesens umgeschrieben, die 
zur Busform des Gebets, der Meditation und der inneren 
Erleuchtung werden. Da die platonischen Ideen der 
höchste Ausdruck der typischen Schönheit sind, bleiben 
sie doch immer auf biologischer, wenngleich gesteigerter 
Ebene. Wenn es eine Welt der Ideen gibt, dann muss 
diese für den christlichen Geist eine völlig andere Phy- 
siognomie als die der platonischen Ideen haben. Die so- 
phianischen Ideen unterscheiden sich von den platoni- 
schen wie die Gestalten der byzantinischen Malerei von 
den apollinischen Gestalten des Praxiteles. Der christ- 
liche Demiurg, wenn es einen solchen gibt, schafft keine 
Natur als eine Ganzheit von Formen nur vitaler Schön- 
heit, sondern eine Natur, die das Aussehen einer Kirche 
annimmt und eigentlich in der geistigen Wirklichkeit 
der Kirche ihre Vollendung findet. Die Etelechie oder 
Idee, die der christliche Demiurg zu verwirklichen 
strebt, stellt keine Form von höchster biologischer Fülle 
vor, sondern eine Form sophianischer Verwandlung. In 
ihrem Ausdruck stimmt diese Form mit der Statik des 
Erlöstseins überein. Die Natur, die der christliche De- 
miurg erschafft, ist eine Verbindung von Natur und 
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Kirche. Die orthodoxe Philosophie hat darum auf wei- 
ten Strecken eine Revision ihrer Grundbegriffe nötig. 
Die russischen Denker haben die abstrakte Spekulation 
um die Heilige Sophia auf eine zu weinig sophianische 
Linie gelenkt. Die Orthodoxie besitzt ausser den kanoni- 
schen Kriterien noch gewisse Kriterien stilistischer, völlig 
imponderable Art, denen sich jede Spekulation, wenn an- 
ders sie wirklich orthodox sein will, zu unterwerfen hat. 

Sowohl der Abschnitt über die Bipolarität der christ- 
lichen Geistigkeiten wie auch der Abschnitt über den 
sophianischen Charakter der Orthodoxie haben uns die 
Unterschiede zwischen den christlichen Geistigkeiten 
aufgezeigt. Das „Römische“, „Gotische*, der „Protestan- 
tismus“, der „Katholizismus“ waren für uns natürlich 
nur Anhaltspunkte, Unsere Absicht ging in erster Reihe 
auf eine stilistische Analyse der orthodoxen Geistigkeit. 
Blicken wir zurück, so tauchen vor uns einige Ergeb- 
nisse auf. Die orthodoxe Geistigkeit ist wie die anderen 
christlichen Geistigkeiten bipolar. Das heisst, sie ist nach 
zwei Endpunkten ausgerichtet, nach der „Transzendenz“ 
und der „Zeitlichkeit*. Jede dieser beiden Ausrichtun- 
gen trägt in der Orthodoxie aber andere Züge als in den 
übrigen christlichen Geistigkeiten. 

Erstens: Im Rahmen der „Zeitlichkeit“ richtet der 
orthodoxe Geist seine Vorliebe auf die Kategorien und 
das Gebiet des Organischen. Und zweitens: Das „Trans- 
zendente* stellt sich der Orthodoxie als herniederstei- 
gend dar, die Welt als das auffangende Gefäss. Diese 
doppelte Ausrichtung verleiht der Orthodoxie das er- 
habene Aussehen eines originalen Phänomens von um- 
fassender Weite. Der grossartige Aufriss eines solchen 
Phänomens hat durch sich selbst Anspruch auf Beach- 


144 


tung. Seine Kenntnis trägt auch zum Verständnis der 
rumänischen Volkskultur bei, in deren Rahmen die sti- 
listischen Determinanten der Orthodoxie eine grosse 
Blüte auch jenseits alles Begrenzt-Dogmatischen oder 
Kanonischen erlebt haben !. 


1 In den Abschnitten die wir der christlichen und der ortho- 
doxen Geistligkeit gewidmet haben, war unser Zweck aus- 
schliesslich eine Analyse und eine „stilistische“ Darstellung des. 
Phänomens. Die Untersuchung haben wir mit der Leidenschaft 
des Forschers der mit kulturphilosophischen Problemen be- 
schäftig ist durchgeführt. Von den Gezeigten soll man aber 
nicht über unsere eigene philosophische Aufassungen schliessen. 
Die unterscheiden sich in vielen Hauptpunkten von denen der- 
christlich-ortodoxen Metaphysik. 


ÜBER DIE ANEIGNUNG SAKRALER MOTIVE 


Die Eigenart eines Volkes offenbart sich nicht allein 
in seinen Schöpfungen, die ihm als zweifelloses Sonder- 
gut zugesprochen werden müssen, sondern ebensogut in 
der Art und Weise der Aneignung weitverbreiteter, 
sakraler Motive und Vorbilder. Besonders merkwürdig 
und aufschlussreich wird dieses Phänomen der Aneig- 
nung dort, wo die Vorbilder oder Motive dem Volks- 
geist mit dem Ansehen der Unantastbarkeit, gewisser- 
massen im magischen Dunstkreis eines Tabu, entsegen- 
kommen, die also von vornherein besonderer Schonungs- 
weise unterworfen sind. Wenn nun der Volksgeist, der 
sakralen Unantastbarkeit und den Straffolgen, die jeder- 
lei Änderung eines autoritativen, kanonisierten, geist- 
lichen Motivs mit sich bringt, zum Trotz doch eine 
Änderung oder Erweiterung des Motives vornimmt, gibt 
dieser Aneignungsvorgang gewiss weit reicheren Auf- 
schluss, als ihn die alltäglichen, landläufigen Aneignun- 
gen je bieten könnten. Die Forscher, die sich das Auf- 
spüren der Mannigfaltigkeit völkischer Urbestände zur 
Aufgabe gemacht haben, sind uns eine anregende Ar- 
beit über die Art der Aneignung biblischer Stoffkreise 
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oder verschiedener Glaubenslehren bei den einzelnen 
europäischen Völkern noch schuldig geblieben. 

Das rumänische Volksschrifttum ist unerschöpflich an 
Stoff, dem noch kein Studium unter diesem Gesichts- 
punkt gewidmet worden ist. Wir glauben in der Lage 
zu sein, einige Anregungen geben zu können, und wäh- 
len zu diesem Zweck aus den unzähligen Beispielen von 
Umwandlungen geistlicher Motive, die uns zur Verfü- 
gung stehen, einige, die uns besonders aufschlussreich 
erscheinen. 

Eine Legende, die in den verschiedensten Umformun- 
gen in mehreren rumänischen Landen im Umlauf ist, 
lautet: „Im Anfang, als Gott Himmel und Erde machte, 
ergab es sich, dass die Erde grösser geworden war als 
der Himmel, und die Erde fand keinen Platz unter dem 
Zelt des Himmels, man kohnte weder die Sonne noch 
einen Tropfen Regen oder eine Flocke Schnee sehen. Was 
sollte Gott tun, um die Dinge wieder in Ordnung zu 
bringen? Er wird den Igel um Rat fragen! Er ruft die 
kleine Biene zu sich und sendet sie an den Igel ab. Die 
Biene fliegt hin und spricht: „Schaut, Gevatter Igel — 
Gott sendet mich, Euch zu fragen, wie er die ganze Erde 


unter den Himmel bringen könnte?“ — „Und ausgerech- 
net zu mir hat er dich geschickt, zu einem solchen 
Knäuelchen wie mich?“ — sagt der Igel zornig. „Was 


weiss ich! Geh’ und sag ihm, ich verstünde mich nicht 
auf solche Dinge!“ — Die Biene fliegt fort. Doch anstatt 
den Weg zur Türe hinaus zu nehmen, setzt sie sich auf 
die Türklinke. Der Igel, welcher glaubt, dass er allein 
geblieben ist, beginnt zu murmeln: Hm, ja, der Herrgott, 
jetzt, nachdem er sich über mich lustig gemacht und 
mir eine so verknäuelte, hässliche Gestalt gegeben hat, 
jetzt könnte es ihm passen, von mir zu lernen, wie man 
die Erde kleiner macht. Warum hat er mir nicht grosse 
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Kraft gegeben, die Erde zwischen den Pfoten zu 
quetschen, bis sie sich faltet, auf dass Berge und Täler 
werden? Staunen würde er, wie gut sie dann Platz 
fände!“ — Sbrr! Im Augenblick fliegt auch schon der 
Schelm von Biene von der Türklinke auf, rasch mit der 
guten Botschaft zum lieben Gott.“ — So machte Gott 
Berg und Tal. Diese Legende vom Igel als dem Tier 
durchtriebener Klugheit ist in mannigfaltiger Umfor- 
mung von der Bukowina bis in die Walachei geläufig. 

Es wird uns, glaube ich, nicht allzu schwer fallen, 
den tieferen Sinn aus der farbigen Einkleidung dieser 
Legende zu schälen. Der Inhalt der Legende weist 
mehrere Sinnrichtungen auf. Einmal, vor allem, wird 
uns gesagt, dass die Dinge der Welt nicht alle dem ur- 
anfänglichen Schöpfungsakt ihre Entstehung verdanken. 
Als das erste Ergebnis der Weltschöpfung wird ein sicht- 
barer Mangel an Übereinstimmung von Himmel und 
Erde angenommen, der durch eine Nachschöpfung be- 
seitigt werden musste. Einige Dinge (die Berge und die 
Täler) sind Umstandsschöpfungen, Verlegenheitslösun- 
‚gen, bloss Mittel, einen anfänglichen Misstand zu be- 
seitigen, der bei der Weltschöpfung zu spät bemerkt 
wurde. Natürlich ist dadurch und schon durch diese 
Einzelheiten die biblische Lehre von der Weltschöpfung 
‘weitgehend überschritten und grundlegend verändert. 
Weiter kann der Legende noch der unserer menschlichen 
‚Schwäche tröstliche Sinn entnommen werden, dass es 
selbst Gott nicht hat zuwege bringen können, in einer 
einzigen Tathandlung und mit einem Wurf ein Werk 
vollendeter Harmonie zu erschaffen. Im Gegenteil: der 
ganze Bauplan litt an einem fühlbaren Grundmangel. 
Unausgesprochen enthält die Legende noch einen sehr 
wichtigen Sinn, der grundlegend dem geistlichen Vorbild 
‘widerspricht: Gott wäre nicht imstande, ohne Rat zu 
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verbessern, was er verfehlt hatte. Er hatte dazu — sagen 
wir — einen „kosmogonischen Ratgeber“ nötig. Es darf 
uns nicht stören, dass dieser kosmogonische Ratgeber, 
wie durch Zufall, in solch unbedeutsamer Gestalt er- 
scheint. Der „heilige Geist“ hat auch schon in unbedeu- 
tenderen Lebewesen Wohnung genommen. 

In unserer Legende wird die metaphysische Sicht der 
biblischen Schöpfungsgeschichte unerwarteterweise da- 
durch vertieft, dass als Anfangsergebnis der Weltschöp- 
fung in ihr ein massloses kosmisches Auseinanderklaffen 
vorgestellt wird, dessen Dasein unbedingt und dringend 
eine zweite, endgültige Schöpfungstat notwendig werden 
lässt. Gleichlaufend mit dieser Vertiefung der Perspek- 
tive stellen wir in der Grundhaltung der Legende eine 
überraschende Vermenschlichung des Schöpfergottes 
fest, der nicht mehr als der Allwissende betrachtet wird. 

Gehen wir nun zu einem anderen Beispiel von Um- 
formung sakraler Vorbilder über, In einigen Weihnachts- 
lieder, Liedern einer Laienliturgie, die im Tonfall und 
Ausdruck an heidnische Riten erinnern, kommen oft 
Verse vor, in denen gesagt wird, dass „das Korn aus 
dem Leibe Christi, der Wein aus dem Blute Christi“ 
entstanden seien. Wir wollen einige Worte zu diesem 
Beispiel sagen, da in dieser Beziehung mehrere merk- 
würdige religionsgeschichtliche Analogien dieses rumä- 
nischen Volksglaubens unsere Aufmerksamkeit geweckt 
haben. Wir bringen im folgenden einige gleichartige 
Motive. 

Im antiken Mithrasmythus wird ein Stier geopfert, 
aus dessen Leib alle sichtbaren Dinge ihr Herkommen 
haben: das Korn aus den Hörnern des Stieres, der Wein 
aus dessen Blut usw. Die Fäden der Analogie zwischen 
dem Mithrasmythos und unserem Volksglauben sind 
leicht zu ziehen. Als anderes Beispiel ziehen wir einen 
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indischen Welterschaffungsmythos heran, der am Anfang 
aller Anfänge das Dasein eines Menschen, Purusha, an- 
nimmt, aus dessen Gliedmassen und Körperteilen die 
Welt mit allem Sichtbaren erschaffen ist. Soweit die 
Parallelen zu unserem Volksglauben. Das sakrale Vorbild 
jedoch, mit dem wir den rumänischen Volksglauben 
von Korn und Wein in Verbindung bringen wollen, ist 
in Wirklichkeit das im Sakrament des Abendmahls ent- 
haltene. Die Abweichung vom Vorbild liegt im Umstand, 
dass der Volksglaube das in der eucharistischen Formel 
gegebene Verhältnis sozusagen umkehrt. Die Elemente 
der christlichen Sakramentsformel erfahren hier eine 
seltsame Umstellung. Nach dem Eucharistieglauben wird 
irgendein Korn in den Leib Christi verwandelt, nach 
dem Volksglauben ist alles Korn, die Substanz unseres 
täglichen Brotes, aus dem Leib Christi entstanden. Das 
Sakramentsmysterium ist in einer Art Naturmythos ver- 
wandelt worden. Wir haben hier gewissermassen eine 
Kosmogonie in Miniatur vor Augen, eine nur bruch- 
stückhaft entwickelte Weitenstehungslehre, die den 
Ursprung der menschlichen Nahrung erklärt. Nachdem 
wir nun die Abweichung vom sakralen Vorbild festgestellt 
haben, können wir die vergleichenden Betrachtungen zum 
Mithrasmythos fortsetzen. Die Übereinstimmung ist ver- 
führerisch bis in die Einzelheiten, doch ist auch der Un- 
terschied klar: Die Mithraslehre von der Entstehung der 
Welt hat die Bedeutung eines allumfassenden Na- 
turmythos, während der rumänische Volksmythos einer 
stark verkürzten Kosmogonie gleichkommt. Die Analo- 
gie vom rumänischen Volksglauben und dem indischen 
Mythos von Purusha ist offenbar. Hätte sich hier der 
rumänische Volksglauben nicht auf halbem Wege selbst 
aufgehalten und wäre er folgerichtig seinem inneren 
Antrieb nachgegangen, wäre er wahrscheinlich zu einer 
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Weltentstehungslehre gelangt, die in der Behauptung 
gegipfelt hätte, dass die Welt aus dem Leib Jesu Christi 
entstanden sei. Ungenauigkeiten der Zeitrechnung sind 
der Einbildungskraft des Volkes kein Hindernis. In ei- 
nem Gedicht aus dem Maramureschgebiet findet man 
Jesus Christus inmitten der Weltschöpfung wirken: 


Von unserm Herren Jesus Christ 
Adam sehr schön erschaffen ist. 


Die Kathederweisheit, berufsmässig den Tatsachen 
als solchen zugewendet, könnte sich, durch die angeführ- 
ten Analogien beeindruckt, leicht dazu verführen lassen, 
von Einflüssen zu sprechen. Der rumänische Volksglaube 
vom Ursprung von Korn und Wein erhielte dann die 
Gewichtigkeit eines archäologischen Überbleibsels des 
Mithraskultes, dessen weite Verbreitung in den Gebie- 
ten des südosteuropäischen Kulturkreises hinlänglich 
bekannt ist. Unsererseits haben wir wenig Neigung, den 
verführenden und verlockenden Anregungen dieses 
Einflussgedankens nachzugehen. So sehr der Mithras- 
kultus den christlichen Kirchenkult allgemein beeinflusst 
haben mag (eine erwiesene historische Tatsache), neigen 
wir durchaus nicht zur Hypothese solcher Einflüsse des 
Mithraskultes auf den rumänischen Volksglauben vom 
Ursprung von Korn und Wein. Ähnlichkeit ist niemals 
Beweis für Anlehnung. Sie lässt sich auch anders erk- 
lären, kann zufälliger Natur sein. In dem Augenblick, 
in dem eine mythenschöpferische Geisteshaltung besteht, 
kann es leicht vorkommen, dass derselbe Gegenstand 
ähnliche Mythen bei verschiedenen Völkern, die noch 
von keinem rationalistischen Kausalitätsgedanken an- 
gekränkelt sind, entstehen lässt. Würde man die innere 
Beschaffenheit und die Verfahrensweise mythischen 
Denkens ein wenig nachgeben, ergäbe sich, dass die oft 
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verführenden Analogien zwischen Mythen, bei denen 
&ine zeitlich und räumlich stark getrennte Entstehung 
nachzuweisen ist, einer natürlichen Grundtatsache ent- 
springt, die keiner weiteren Erklärung bedarf. Wir ha- 
ben hinreichende Beweggründe anzunehmen, dass dies 
auch bei unserem Vergleich der Fall ist. Jenseits dieser 
Erwägung stellt das Vorhandensein eines solchen Volks- 
glaubens, der die Grundelemente eines sakralen Themas 
im Sinne eines Naturmythos entwickelt, einen sprechen- 
den Beweis für die Stärke und Lebendigkeit des myt- 
hischen Denkens im rumänischen Volksgeist dar. 

Es ist bekannt, dass die christliche Kirche in ihrem 
Bildungsprozess eine grosse Anzahl heidnischer Elemente 
in Verkleidung aufgenommen hat. Die Überführung des 
Heidentums in die christliche Welt hat Jahrhunderte 
gedauert. Im Volksglauben, von dem wir ausgehen, ent- 
decken wir jedoch eine Tatsache, die auf einen genau 
umgekehrten Bewegungsvorgang hindeutet: Wir haben 
es hier mit einer Rückführung christlicher Motive ins 
Heidentum zu tun. 


Nehmen wir dazu ein anderes Beispiel der Umfor- 
mung eines sakralen Vorbildes. Das Paradies und die 
Hölle und ganz besonders das Jüngste Gericht haben 
die Vorstellungskraft des rumänischen Volkes von jeher 
mächtig entzündet. Der christliche Glaubenssatz ist ein- 
deutig: Am jüngsten Tage wird der Mensch gerichtet. 
Er ist das einzige irdische Lebewesen, das sich dieses 
tragischen Vorrechts erfreut. Diesem Dogma setzen wir 
folgende Volksliedverse entgegen: 


Grünes Blatt und kleines Korn, 
Viele Blumen trägt die Erde, 
Alle geh’n zum Jüngsten Gericht. 
Nur die Ähre Korn, 
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Nur die Rebe Wein, 

Nur das Kreuzholz des Herrn 
Gehen nicht, 

Sie fliegen hoch zum Himmel an, 
Stehen dort am Paradiestor, 
Richten alle Blumen zumal, 
Fragen jede nach ihrem Duft. 


Dieses kleine Gedicht ist nicht nur als dichterische 
Gestaltung bedeutsam, sondern ebenso durch die tief- 
greifende Erweiterung des dogmatischen Horizontes. Die 
Bildschau als solche enthält eine der christlichen Lehre 
gegenüber bedeutsam erweiterte Eschatologie. Im uner- 
gründlichen Plan des Weltendes und des Gerichtes ist 
nicht nur der Mensch einbegriffen, sondern . irgendwie 
alle Kreatur, auch das Pflanzenreich. Die Pflanzen hören 
auf, einfaches Beiwerk zu sein. Sie nehmen am geheim- 
nisvollen Endakt des Weltschauspieles teil. Diese „Escha- 
tologie der Blumen“, in welcher die Welt der Pflanzen 
am Tage des Jüngsten Gerichtes auftritt, wobei die 
Düfte das hohe Ansehen sittlicher Taten annehmen, die 
Seligmachung und Verdammnis in Gefolgschaft führen, 
weist auf einen ursprünglich tiefen, ausserordentlich 
metaphysischen Sinn hin. In den oft unfruchtbaren, leid- 
enschaftlich aufgenommenen und gerne wieder auf- 
gelassenen Auseinandersetzungen über das Wesen des 
rumänischen Volkes hat man sich ohne genügend scharfe 
Kontrolle zu behaupten erkühnt, das rumänische Volk 
leide irgendwie an einer metaphysischen Unzulänglich- 
keit. Die Urheber solcher Behauptungen lassen den 
Umstand ausser acht, dass der volkstümliche metaphy- 
sische Sinn, wenn es einen solchen gibt, nicht inte- 
lektuell-diskursiv, sondern tief-organisch ist, und dass 
dieser Sinn, ohne jeden Wortschwall, verhalten, in 
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glühender, beherrschter Schau zum Ausdruck kommen: 
kann. Aus dem Stoff, der jeden zur Einsicht bereit steht,. 
haben wir ein schlichtes Beispiel gewählt, das unauffäl-- 
lig in einer Sammlung verborgen lag. Wir glauben nicht,. 
dass irgendeine andere europäische Volksdichtung uns. 
etwas Gleichartiges zu bieten vermöchte. 

Es würde nicht schwer fallen, die Beispiele zu ver-- 
mehren. All diese Umformungen sakraler Vorbilder ha-- 
ben eine besondere Bedeutung, sei es im Sinne einer 
Vertiefung, einer Erweiterung oder einer Umkehrung: 
der Perspektive. Eine genauere Durchforschung des. 
volkskundlichen Stoffgebietes nach Vorbildern und Mo- 
tiven würde wahrscheinlich die Linie der Eigenbewegung 
des rumänischen Volksgeistes ans Licht bringen. Wie 
man schnell sehen wurde hat sich das rumänische Volk 
keineswegs auf Gnade und Ungnade den sakralen Vor- 
bildern verschrieben, sondern geht seinen inneren struk- 
turbedigten Weg, der es von anderen Völkern unter- 
scheidet. Biblisches und kirchliches Kulturgut sind auf 
eine schöpferische Art angeeignet. Diese schöpferische 
Wirkkraft, die biblisches iınd kirchliches Kulturgut im 
Nährgrund der rumänischen Volksseele entzündet, bildet 
eine Eigenart, die wie wir glauben, auch für die übrigen 
Balkanvölker kennzeichnend ist, die sie jedoch von den 
westlichen Völkern besordens von den germanischen, 
unterscheidet und nicht weniger vom russischen Volke. 
Bei den germanischen Völkern hat das biblische Kul- 
turgut, wenn wir die Betrachtung auf die Volksseele 
beschränken, eher eine erzieherische als eine schöpfe- 
rische Wirkkraft. Bei diesen Völkern befruchtet die 
biblische Kultur nicht so sehr im schöpferischen Sinne, 
sondern will sich vielmehr in Tat umsetzen. Biblisches 
Kulturgut wird solcherweise vor allem ein Quell von 
Vorschriften und Anforderungen. Es leitet und. be- 
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herrscht die Kräfte der Volksseele. — Das rumänische 
Volk eignet sich die biblischen Gebote organischer und 
weniger bewusst an. Bemerkenswert ist, dass der Ru- 
mäne im allgemeinen selten dem geistlichen Schisma 
verfällt. Der Drang ins Schisma wird in der rumänischen 
Volksseele durch Sublimierung auf der Ebene legendä- 
rer und dichterischer Gestaltungen erschöpft. Der in 
Europa allgemein schismatische Drang — der indessen 
im morgenländischen Christentum weniger spürbar wird 
— findet beim rumänischen Volk einen Ausweg in 
Gestaltungen, die den Rahmen eines bestimmten Spiels 
der schöpferischen Phantasie nicht überschreiten und 
welche namenlos, ohne sichtbare Urheberschaft, und 
verantwortungsfrei im Umlauf sind. Die Versuchung 
zum Schisma läutert sich in unverpflichtenden freien 
Träumereien und Bildschöpfungen, die anonym bleiben. 
Sie entwickelt sich nicht als Lehre und lässt es nicht 
bis zur Sektenschöpfung im religiösen Leben kommen. 
Wir haben es hier mit einem psychologischen Tatbestand 
zu tun, der das rumänische beispielsweise vom russischen 
Volke unterscheidet. Das biblische und kirchliche Kul- 
turgut befruchtet die russische Volksseele des öfteren 
im Sinne eines praktischen Schismas, einer Häresie oder 
einer dissidenten Abspaltung. Dieser Zug lässt sich aus 
dem Seelenbild des russischen Volkes gar nicht weg- 
denken. Ruhig könnte man sogar das Paradoxon wagen 
dass selbst der „Gottlosenbewegung“ in Russland re 
Drang zur religiösen Sektenbildung psychologisch zu- 
grunde liegt. Bei den westlichen Völkern steht das Sek- 
tenwesen ebenso in Blüte. Dort ist es aber nicht, wie 
in Russland, das Ergebnis religiöser Fruchtbarkeit, son- 
dern vielmehr jener Bestrebungen, durch welche wir die 
Rolle biblischen und kirchlichen Kulturgutes bei den 
westlichen Völkern in Kürze gekennzeichnet haben. Das 
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biblische Kulturgut will in der Seele der westlichen 
Völker als „praktische Lehre* Verwirklichung finden, 
und dies in der „reinsten“ Form. Aus diesem systema- 
tischen und zäh festgehaltenen Streben nach der „reinen 
Lehre“ entstehen hier unausgesetzt Spaltbewegungen. In 
Russland entstehen die Ketzereien nicht aus dem sehn- 
süchtigen Trachten nach dem verlorenen Paradies der 
reinen und ursprünglichen Lehre, sondern aus einer 
natürlichen, religiösen Spontaneität, Unter: diesem Ge- 
sichtspunkt ist die rumänische, und sehr wahrscheinlich 
die Volksseele Südosteuropas überhaupt, gleichweit von 
der westlichen wie von der russischen Seele entfernt. 
Tatsächlich hat das Sektenwesen in den letzten Jahr- 
zehnten auch in diesem Raum um sich gegriffen, doch 
sind diese Sekten niemals bodenverwurzelt, sie erweisen 
sich leicht als Fremdkörper. Der Rumäne wandelt dog- 
matische und kanonische Motive spontan um, doch geht 
er nie, bis zum „Schisma*. Er bewahrt bei all seiner 
Ursprüglichkeit ein eigentümlich träumerisches Masshal- 
ten und eine feine Zurückhaltung. 


DAS PITTORESKE UND DIE OFFENBARUNG 


Die Liebe zum Malerischen, Pittoresken, ein charak- 
teristischer Zug vieler Völker, ist mehr als ein einfacher 
Gegestand der Völkespsychologie; sie lässt Deutungen 
zu, die zur abyssalen Stilanalyse gehören. Nehmen wir 
an, zwei Völker bekundeten beide eine gleichstarke 
Liebe zum Pittoresken; ihre Neigung kann trotzdem 
jedesmal einen anderen verborgenen Sinn haben, der ans 
Licht gebracht werden muss. Es scheint uns bei der 
Untersuchung dieses Phänomens angebracht, bis in jene 
Regionen hinabzusteigen, die zum Reich des Unterbe- 
wussten gehören. Die traditionelle Völkerpsychologie 
studiert die Physiognomie der Volksseele, indem sie von 
deutlich sichtbaren Aspekten ausgeht, und bei ihnen 
verbleibt sie auch. Die abyssale Stilanalyse erfasst die 
Physiognomie des Ethnikums in ihren manchmal zur 
Gänze unsichtbaren Untergründen. Indem wir behaup- 
ten, dass die Liebe zum Pittoresken Gegenstand der 
abyssalen Stilanalyse sei, betreten wir einen Weg, der 
uns mänche neue Ausblicke eröffnet. 

Zuerst einige Worte über die wirtschaftliche Seite 
der Frage. Bei den Völkern des Abendlandes beginnt 
das Interesse, das die bäuerliche Seele dem Schmuck 
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und im allgemeinen dem Malerischen als Rahmen des. 
Lebens entgegenbringt, in der Regel erst von einer ge- 
wissen Stufe des Wohlstandes an. Bei diesen Völkern 
ist die Neigung, von der wir sprechen, wie die Blume 
Edelweiss, die nur oberhalb einer gewissen Höhenlinie 
gedeiht. Im Westen befinden wir uns unterhalb eines 
gewissen Lebensstandards unweigerlich im Gebiet der 
Armut mit all ihren peinlichen Begleiterscheinungen. 
Der Armut paaren sich im Westen unmittelbar ver- 
nichtende Auswirkungen. Zu ihr gehört untrennbar die 
Demoralisierung und eine lähmende Interesselosigkeit an 
allem, was einfach Verschönerung und Verlebendigung 
des Lebens bedeutet. Im Osten und Südosten Europas 
hat die Armut nicht unter allen Umständen so rettungs- 
los demoralisierende Wirkungen. Hier ist der Sinn für 
das Schmückende nicht in dem gleichen Masse durch 
einen gewissen Lebensstandard bedingt. Es scheint, als 
ob der Sinn für das Pittoreske im Osten und Südosten 
Europas tiefere Wurzeln habe als im Westen. Ein Cha- 
rakteristikum der westlichen Völker sehen wir in dem 
Umstand, dass die Ästhetik des täglichen Lebens bei 
ihnen vom Geist der Wirtschaft zersetzt und erdrückt 
wird. Im Westen verharrt der Bauer selbst unter aus- 
sergewöhnlich günstigen äusseren Verhältnissen hart- 
näckig im Bereich der praktischen Interessen und lehnt 
alles, was darüber hinausgeht, ab; die Sinnbilder des 
Materiellen beherrschen ihn stärker als der Trieb, sich 
das Leben dekorativ zu verschönern. In den Dörfern der 
Schweiz mit ihren in jeder Beziehung vorbildlichen 
Bauernhöfe bietet sich einem ein Anblick, den Menschen 
des Ostens nie verstehen können. Mit der Pedanterie 
von Ingenieuren bauen die schweizerischen Bauern das 
Produkt ihrer Ställe, den mit Stroh präparierten Mist, 
in ungeheuren, geometrisch geschnittenen Würfeln vor 
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dem Haus auf der Strasse auf. In der stolzen Art und 
"Weise, wie die künftige Nahrung des Ackers in Form 
‚ägyptischer Tempel aufgebaut wird, erkennen wir ein 
‚grossartiges Symbol wirtschaftlichen Wohlstandes. In 
‚dieser handfesten Buchführung, aus der man das Dia- 
gramm der Prosperität eines Dorfes ablesen kann, re- 
präsentiert der achtzehnkaratige Mist handgreiflich den 
Vorrang des Wirtschaftlichen vor jedem anderen Inter- 
‚esse. Das reiche bäuerliche Leben anderer Länder, beis- 
pielsweise Hollands oder Deutschlands, bezeugt — wenn- 
‚gleich in anderen Formen — denselben, nicht anzuz- 
weifelnden Primat der Wirtschaft. Die Lehre des histo- 
rischen Materialismus, die nach dem Bild und Wesen 
(des proletarischen Lebens in den Industriezentren ent- 
worfen wurde, hätte aus der Art und Weise des bäuer- 
lichen Lebens im Westen ebenfalls noch Bestätigung für 
den Primat des Wirtschaftlichen sammeln können. Unab- 
hängig von ihrer prinzipiellen Wert, entspricht diese 
Theorie, im jedem Fall, eher einem Tatbestand im 
Westen als im Osten. Der rumänische Bauer, von dem 
allein wir sprechen wollen, denn er liest uns ar 
nächsten, beweist eine Einstellung, die den Primat des 
Wirtschaftlichen auf das bestimmteste widerlegt, — ei- 
nen Primat, der das Aufblühen des Schönen nur anhangs- 
weise oder als ein Epiphänomen gestattet. Es ist hier 
nicht der Ort, in eine Erörterung der marxistischen Lehre 
einzutreten; aber in dem gedanklichen Zusammenhang, 
der uns beschäftigt, ist es angezeigt, im Brennpunkt un- 
serer Aufmerksamkeit den eindrucksvollen Umstand zu 
behalten, dass der Bauer des Ostens auch in der aller- 
härtesten Armut das Schmückende und Pittoreske als 
natürlichen Rahmen des Lebens nie vergisst. Von der 
rumänischen Bäuerin lässt sich sagen, dass sie eher was 
immer ausser acht lassen würde, als den ’nutzlosen’ 
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Zusatz von Formen und Farben im Kreis ihres täglichen 
Lebens. Armut, mangelnde Vorbildung, Jahrhunderte 
politischer Unterdrückung haben den rumänischen 
Bauern zu unordentlichen Wirtschaften, unhygienischem 
Leben, manchmal zu archaischen Zuständen gebracht; 
aber keine Macht der Welt konnte ihn bewegen, auf das 
unablässig bewusst gepflegte und gehegte Pittoreske im 
Leben zu verzichten. Mag sein Häuschen sich auch nur 
auf die Elemente des Schutzgewährens beschränken, 
immer wird es als Zeichen freier Vornehmheit die Säu- 
len des Vorhauses haben; sein Kirchlein, so schmächtig 
sein Leib auch sein mag, wird oft mit einem Peristyl 
prunken. Der Krug, aus dem er seinen Durst stillt, wird 
immer mit einer altererbten Schmuckleiste geziert sein, 
und an der Wand, von der die graue Not herabsieht, 
wird stets ein Heiligenbild prangen. Wenn die beiseit- 
gelegten Spargroschen für den Bau eines prächtigen 
Gotteshauses nicht reichen, wird mit peinlicher Geduld 
die hölzerne Troitza, ein Andachtskreuz geschnitzt, die 
mit ihren zierlichen Formen und Kerbschnitzereien zug- 
leich als Altar und Turm dient. Die Liebe zum Pittores- 
ken und zum Ornament hat im Leben des rumänischen 
Bauern oder Schafhirten ein solch gewaltiges Überge- 
wicht über das Wirtschaftliche, dass wir sie selbst dort 
tätig am Werk sehen, wo der Mensch wie ein trauriges 
Werkzeug von einem aufoktroyierten Ausbeutungssystem 
innerlich ausgehölt wurde. Die Liebe des östlichen Men- 
schen zum Pittoresken und Schmückenden ist ein nicht 
zu übersehendes und nicht zu erschütterndes Zeugnis 
gegen die Theorie des historischen Materialismus, nach 
dem alles künstlerische Interesse nur der Abglanz einer 
rein wirtschaftlichen Struktur ist. Es ist Tatsache, dass 
der rumänische Bauer den Glauben des schweizerischen 
Bauern an die Karate des Mistes nicht teilt. Das ist in 
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mancher Beziehung sicherlich ein Übel und das Symptom 
einer unerwünschten Lage; in anderer Beziehung ist es 
der erfreuliche Beweis eines Lebensstils, der zwar nicht 
monumental, aber von einer unvergleichlichen Vornehm- 
heit ist. Aus welchen ungeahnten Tiefen muss in unse- 
rem Osten diese distinguierte Liebe zum Pittoresken und 
Schmückenden aufbrechen, um solch zügellosen Ver- 
suchungen wie denen des Wirtschaftlichen widerstehen 
zu können! Wir wollen in folgendem das Ausmass des 
Problems aufzeigen. 

Lassen wir uns zunächst die Seele von den mannig- 
faltigen: Seiten jenes „Pittoresken“ erfüllen, an dem der 
rumänische Mensch und die Natur, überwölbt gleichsam 
vom Bogen eines einzig gemeinsamen Schicksals, ge- 
meinsam arbeiten. 

Einige Worte über den allgemeinen Rahmen dieses 
Lebens. Die Strassen Sibenbürgens führen durch Dör- 
fer, wo man in unmittelbarer Nachbarschaft zwei von 
Grund auf verschiedene architektonische Auffassungen 
nebeneinander findet: die eine ist rumänisch, die an- 
dere sächsisch. Die uralten, massigen sächsischen Dörfer 
haben — so scheint es wenigstens — mit Sorgfalt und 
bis in Einzelheiten den Ort ausgesucht, wo sie angelegt 
werden sollten. Aus der Art und Weise, wie die sächsi- 
schen Dörfer zwischen imaginären Geraden dicht ge- 
drängt liegen, gewinnt man den Eindruck der Berechnung. 
In der Ausrichtung der Häuser, den zusammenhängenden 
Häuserfronten spürt man das Vorhandensein einer kollek- 
tiv geleiteten menschlichen Energie, einen der Natur 
überlegt aufgezwungenen Plan. Die rumänischen Dörfer 
sind nicht zufälliger, natürlicher angelegt; sie wachsen 
so organisch aus der Landschaft, dass man sich gar nicht 
vorstellen kann, sie seien einmal nicht dort gewesen, wo 
sie sich eben finden. In der bewegten Un-Ordnung dieser 
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Dörfer spürt man das Vorhandensein einer menschlichen 
Einbildungskraft, die die Natur über sich hinaus bis in 
die Zone des Wunders und des Märchens verlängert. Aus 
dem Tor eines sächsischen Hauses erwartet man eine 
Dreschmaschine herausfahren zu sehen. Aus einem ru- 
mänischen Haus sieht man die Buschgrossmutter her- 
austreten. Die Sachsen, alte Siedler, ein Volk von hartem, 
zähem und überlegtem Wollen, haben nach genau durch- 
dachten Kriterien den Boden ausgesucht, wo sie ihre 
Häuser errichten, ihre Gräber graben wolten; vorsichtig 
haben sie das Wasser gekostet, das Licht gesucht und 
sorgfältig die Dicke des Humusbodens gemessen; den zu 
jähen Höhen sind sie aus dem Weg gegangen und haben 
die Richtung der Wide mit Wetterfahne und Nase geprüft. 
Diese überlegte Ordnung haben sich die sächsischen Dörfer 
bis heute bewahrt. Sie sind nicht, wie die rumänischen, voll 
linkischer Begeisterung aus der Landschaft gewachsen; 
sie wurden in diese siebenbürgische Landschaft von an- 
derswoher gewissermassen fertig verpflanzt, durch die 
Luft oder auf einem anderen Wege, aus einem Lande, 
wo der ausgelaugte Boden die Menschen gelehrt hatte, 
die Natur am Zügel zu halten, ehrlich und anständig 
und mit geometrischer Beständigkeit zu arbeiten, die kein 
Ausderreihespringen duldet. Die rumänischen Dörfer erhe- 
ben sich jäh auf steilen Grat, sie klettern an Schluch- 
ten hinauf und hinunter, sind wie eine Herde im Tal 
zerstreut; sie scheinen aus der launischen Eingebung 
der Natur, in deren Mitte sie sich befinden, selbst gebo- 
ren. Die sächsischen Häuser stehen Seite an Seite, zur 
Strasse hin bilden sie eine einzige grosse Wand, sie sind 
streng, haben hochgelegene Fenster, die keinen Blick 
von aussen hinein dringen lassen, auf der herkömmlich 
gleich gestalteten Giebelseite tragen sie Bibelsprüche: die 
sächsische Gemeinde ist eine vernunitgemässe Gemein- 
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schaft in sich gekehrter Menschen, deren jedem auf der 
Stirne unsichtbar der kategorische Imperativ geschrieben 
steht. Die rumänischen Häuser liegen freier beisammen, 
sie sind durch Gärten getrennt und voneinander entfernt, 
haben ringsum eine Laube und so niedrige Fenster, dass 
man hineinblickt; die Häuser bilden asymmetrische 
Gruppen wie die Bauern, wenn sie ohne Ordnung zu 
einem Begräbnis oder einer Hochzeit gehen; die rumä- 
nische Gemeinde ist eine triebgebaute Gemeinschaft 
offener Menschen, die das Malerische des Lebens lieben. 

In den sächsischen Dörfern sieht man häufig die spä- 
ten Überbleibsel bewegter und gefahrvoller Zeiten, 
düstere gotische Kirchen umgeben von enormen Mauern. 
Es sind die sogenannten Kirchenburgen. In Zeiten der 
Gefahr zogen sich die Sachsen hierher zurück. Die 
Kirche wurde zur Burg, zur Verteidigerin des Lebens. 
Die Rumänen flohen, wenn Zeiten der Gefahr kamen, 
in den Hochwald. Die Kirche blieb zurück, um verbrannt 
zu werden und mit ihrer Asche die Gräber des Dorfes 
zu bedecken. Die sächsische Bauweise war bestimmt, 
den Wechselfällen des Schicksals zu trotzen, sie war 
geboren aus einem starken Sinn für die geradlinig in 
die Zukunft hineinprojizierte Zeit. Die rumänische Bau- 
weise ist ohne besondere Berücksichtigung der zeitlichen 
Widerstände, aus dem Geist saisonmässiger Intermittenz 
entstanden. Die Häuser und Kirchen wachsen und ver- 
schwinden, verschwinden und wachsen wie Ähren in 
der Ernte, wie Weizen in der Saat, wie das Blatt, das, 
wenn es fällt, einem anderen Platz macht. 

Die sächsischen Häuser sind, obwohl reich, auf das 
Nützliche beschränkt; die rumänischen Häuser weisen, 
obwohl sie meist ärmlich sind, einen Überfluss unnüt- 
zer Dinge auf, Beweis die säulengeschmückte Laube, die 
sie in der Regel rings umgibt. Dieses „Gewimmel des 
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Unnützen“ der rumänischen Häuser bestätigt nicht nur 
das Vorhandensein künstlerischen Sinnen. Diese Be- 
merkung ist von zweitrangigem Interesse. Das „Unnütze“ 
weist vor allen Dingen auf einen blutgeborenen Trieb 
hin, der sich um jeden Preis in einer Welt des Pitto- 
resken angesiedelt sehen will. Das sächsische Haus hat 
als Grundlage der in ihm verkörperten Weltanschauung 
eher eine ethische als eine ästhetische Auffassung. Den 
Sachsen beschäftigt in seinem Verhältnis zur Natur, zum 
Feinde und zum Himmel die wirtschaftliche und mora- 
lische Sicherheit. Sein ganzen Leben lang sichert und 
ver-sichert er sich in jeder dieser Beziehungen. Die 
Sachsen sind die geborenen Ingenieure, sie zwingen der 
Natur den Ordnungssinn ihrer Seele auf, sie richten ihre 
Häuser nach einem Kollektivbeschluss aus, um sich in 
fester Gemeinschaftsfront vor jedem Element der Un- 
sicherheit zu schützen. Der Rumäne fügt sich abergläu- 
bisch der Natur; in dieser Beziehung wenig erzogen, or- 
ganisiert er sein Geschick aus eigenem Antrieb nur we- 
nig, höchstens wenn schwere Ereignisse ihn dazu zwin- 
gen; aber auch seiner Naturanlage nach verbleibt er dem 
Geschick gegenüber eher in einem vertrauensvollen Un- 
tertänigkeitsverhältnis. In die Unvorsehbarkeit der Zeit, 
in die Ordnungen der äusseren Welt dringt er mit dem 
Empfinden ein, dass Gut und Böse einem nach höherer 
Berechnung zugeteilt werden. Hier liegt die positive Seite 
seines Empfindens dem Geschick gegenüber. Dank diesem 
Schicksalsgefühl gibt es, mann kann sagen, keine Lage, 
die den Rumänen zu vernichtender Verzweiflung führen 
würde. Es handelt sich also um keinen Fatalismus mit 
tragischem Akzent. In dem der rumänischen Seele 
eigenen Schicksalsgefühl wechseln Verdammnis und 
göttliche Gnade wie Berg und Tal. Der Rumäne wird 
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nie „extrema tentieren*, um den Lauf der Ereig- 
nisse zu ändern; er wird das Erscheinungsbild der 
Erdoberfläche verändern, aber nicht vergewaltigen. Er 
baut sein Haus hinter Gottes Angesicht, da er gewiss- 
lich weiss, dass Gott auch hinten Augen hat. Die Gassen 
des rumänischen Bergdorfes winden sich wie Bäche zwi- 
schen den Felsen hindurch. Statt durch sie hindurch- 
zuführen, umkrümmen sie sie meist. Hierbei arbeiten 
zwei Empfindungen zusammen, einmal die unüberwind- 
liche Liebe zum Pittoresken, dann aber auch der reli- 
giöse Respekt gegenüber der Natur, in deren Absicht 
und Zweck gewaltsam einzugreifen „Sünde“ wäre. Nach 
der sächsischen Ordnung machen die architektonischen 
Launen der Rumänen auf den Beschauer den Eindruck 
der Unordnung; aber diese Unordnung ist nur eine an- 
dere Ordnung: der konkrete Ausdruck einer Seinsart 
eines mit unverrückbaren Horizonten ausgestatteten 
inneren Lebens, das sich aus einem besondern Schick- 
salsgefühlt nährt. Ein Volk, das so offensichtlich auf das 
Malerische ausgerichtet erscheint, ist weit entfernt von 
jeder Gefahr der Erstarrung in Einförmigkeit und der 
des Schaffens nach Klischees und in Sönie, Es gibt 
übrigens nichts Mannigfaltigeres als die bäuerlichen 
Häusertypen in unserem Lande. Natürlich beziehen wir 
uns nur auf diejenigen, die mit einer gewissen Sicherheit 
als „"umänisch“ angesprochen werden können. 
HE nicht in dem ‚Sinn, dass sie ausschliesslich von 
ee en a 
Typen geschaffen hat | . ae 
Rn Ri Mor Fhignin sie SOanozaRä das sind 

aufig nicht interessieren, Uns in- 
teressiert die Tatsache an sich, dass diese Häusertypen 
in einer bestimmten Gegend verbreitet sind, unabhängig 
davon, ob sie vom rumänischen Bauerntum geschaffen 


„Rumä- 
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oder übernommen, entlehnt oder angeglichen wurden. 
Es wäre sicherlich von Wichtigkeit zu wissen, in wel- 
chem Haustypus die Spontaneität des Rumänen am 
meisten zum Ausdruck gelangt, aber solche Studien er- 
fordern lebenslange Forscherarbeit. Hier müssen wir uns 
auf Feststellungen und Ausblicke beschränken, die auf 
Grund einiger Allgemeineindrücke ohne Gefahr falscher 
Generalisierung formuliert werden können. Bei dem 
Versuch, ganz konkret die gemeinsamen Merkmale der 
Häuser rumänischen Typs aufzuzeigen, könnte es leicht 
geschehen, dass man mit leeren Händen dasteht. Was 
hat das Haus im Siebenbürgischen Erzgebirge mit seinem 
Strohdach, das sehr viel höher ist als die Seitenwände, 
mit seinen Vordächern, die sich über die Wände weit 
hinaus bis nahe an den Erdboden erstrecken, gemein 
mit dem Haus in den Dörfern der Walachei, das ein 
flach abgeplattetes Schilfdach trägt? Und was wiederum 
hat das Haus der Walachei gemein mit dem bessara- 
bischen Haus, dessen Dach wie eine Kaskade treppig 
ausgezackt ist? Angesichts dieser typologischen Ver- 
schiedenheiten werfen sich natürlich die mannigfachten 
Probleme auf. Ist das „Dachhaus“ im Siebenbürgischen 
Erzgebirge bodenverwurzelter als das Haus mit dem 
Kaskadendach Bessarabiens? Ist das bessarabische Haus 


mit dem Kaskadendach der letzte Ausläufer des asiati- . 


schen Pagodendaches? Diese und andere ähnliche Fra- 
gen mögen berechtigt sein; wer vermag sie aber zufrie- 
denstellend zu beantworten? Beschränken wir uns auf 
die Betrachtung konkreter landläufiger Motive, so ist 
es unmöglich, „das Rumänische“ zu umschreiben oder 
auf einen Nenner zu bringen. Denn in der Architektur 
verhält es sich nicht viel anders als in der Dichtung. 
Das Balladenmotiv des Meisters Manole ist zwischen 
mehreren geographischen Länge- und Breitengraden im 
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Umlauf. Es kann nicht spezifisch rumänisch genannt 
werden, aber rumänisch ist seine sophianische Inter- 
pretierung und Sublimierung. Zweifellos ist auch in un- 
serer rumänischen Volksarchitektur Originalität enthal- 
ten; sie muss aber nicht so sehr in den Motiven und 
deren Elementen, als in dem Unwägbaren ihrer Dosie- 
rung gesucht werden. Das am weitesten verbreitete ar- 
chitektonische Element ist das Vorhaus (pridvor) mit 
den Säulen, aber auch dies ist nicht so allgemein, dass 
es als Generalnenner einer gültigen stilistischen Formel 
für alles rumänische Land gelten könnte. Es ist zwei- 
fellos, dass das Aussehen des rumänischen Hauses 
überall durch eine beträchtliche Anzahl unnütz ästhe- 
tischer Elemente bestimmt wird und weiter durch eine 
eigenartige pittoreske Note, zumal wenn wir es mit dem 
Typus des bei den fränkisch-germanischen Völkern ver 
breiteten Hauses vergleichen, das nach einer gleichfö r 
mig ethisch-praktischen Norm hergestellt ist a 
Ort des rumänischen Hauses in der 
en zu bestimmen, ist es no 
rücl h j 

et u ug Pittoresken, wie sie 
des rumänischen Planses at Kahl Ben 
Belt . ich im Gebrauch 
rächen a Pre ey der entfesselten und 
en: ii ölker des Ostens durch 
rn in wohltätig empfundene Zurückhaltung auf. 
ER le Bol BR RR ‚der Bukowina aus ei- 

in ukrainisches Dorf zu kommen 
um das sicher unterscheidende Empfinden aufkommen 
zu lassen, in eine andere Welt geraten zu sein. Um diese 
Unterscheidung zu treffen, bedarf es keines fachmänni- 
schen Auges. Was den Hang zum Pittoresken anbelangt 
so bemerkt man — zumal in der kirchlichen Architek« 


Um den 
Skala stilistischer 
twendig, auch ein 
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tur— ohne Schwierigkeit und auf den ersten Blick eine 
Diskretion“ und eine gewisse uk- 
der ukrainischen Umwelt er- 
Eindruck, als ob aller Glanz 
absichtlich zuhaufgetragen worden sei, um den formalen 
und koloristischen Reichtum der Welt zu beweisen. Das 
rumänische Volk wird ohne Zweifel aus tiefstem Inne- 
ren zum Malerischen hingetrieben. Es legt trotzdem in 
diesen Hang ein so gelöstes Mass, SO viel Rhythmus und 
Geist, wie keine der anderen umwohnenden Völker- 


gewisse rumänische „ 
rainische „Üppigkeit“. In 
weckt das Pittoreske den 


schaften. 
Welche Zurückhaltung sich die rumänische Seele in 


ihrem Hang zum Pittoresken auch auferlegen möge, diese 
Neigung gehört unbestreitbar zu ihrer inneren Anato- 
mie: damit wird sie zu einer Art von Organ, mittels de- 
ssen der rumänische Geist die fremden Elemente aneig- 
net. Diese Tatsache scheint uns überaus wichtig zu sein 
und eine Unterstreichung zu verdienen. Etwas anderes 
ist es, das Pittoreske zu liebe und schaffend zu verwir- 
klichen, und wiederum etwas anderes, fremde Elemente 
und Motive zu aneignen und sie in eine Vision des Pit- 
toresken zu integrieren. Es verdient hervorgehoben zu 
werden, dass diese aneigneten fremden Motive und Ele- 
mente ursprünglich ganz andere Funktionen erfüllen, 
als sie ihnen bei der Eingliederung in eine Vision des 
Pittoresken zugewiesen werden. Wir wollen einige Beis- 
piele aus dem Gebiet der Architektur anführen. Die 
Geschichte gibt eine Anzahl von Beispielen von Moti- 
ven evident fremder Herkunft, die von der rumänischen 
Architektur dank eben ihrer Neigung für das Pittoreske 
in durchaus organischer Art verarbeitet worden sind. 
Die entlehnten Motive verloren ihre ursprüngliche Bes- 
timmung, um in ihrer rumänischen Verwirklichung neue 
Funktionen zu gewinnen. Wir ‚denken beispielshalber an 
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die Holzkirchen im Gebiet der Maramuresch, von Bihor 
usw. Wir rechnen diese Kirchen zu den wertvollsten 
und ohne Vorbehalt bewunderten Errungenschaften des 
rumänischen Volksgeistes. Ihre charakteristischesten At- 
tribute sind einerseits das über das Schiff bis nahe zum 
Boden heruntergeführte Dach (als wollte es Gott weiss 
was für erdverhaftete Wesen beherbergen), andererseits 
der lanzengleich zum Himmel aufgesteilte Turm, der 
um ein Vielfaches höher ist als das Gebäude der Feiichle 
selbst. Manchmal sehen diese Kirchen wie turmbewehr- 
te Hütten aus. Die unproportioniert zur Höhe steigen- 
den Türme sind zweifellos gotischen Ursprungs. Merk- 
würdig ist nun, dass wir es nicht mit einer einfachen 
Entlehnung gotischer Türme zu tun haben, sondern auf 
der einen Seite mit einer in kühner Folgerichtigkeit zu 
einem Höchstmass übersteigerten, andererseits mit einer 
dem andersartigen Material (Holz) angepassten Gotik 
Der architektonische Gesamteindruck dieser Kirchen Himd 
dert dennoch, den Türmen die gleiche Funktion des H; 
naufführens in die Höhe zuzuschreiben, die ihnen im r 
tischen Stil ursprünglich zukommt. Bein Anblick ont 4 
scher Originalschöpfungen neigt man dazu, die are 
mit ‚dem Gefühl des Sichverlierens im Tedtknände te i 
in eine Welt voll schwerer Mysterien zu ver en 
architektonischen Gesamtanblick der Maram 
kirchen gliedert sich die Vertikale der 
Wr rer oo. des Ganzen ein. Die go- 
h 1 urde also nicht in ihrer "üngli 
ästhetischen Funktion, sondern ni engen 
rung in eine Vision des Pittoresken übenöiktireft Di 
Türme unserer Holzkirchen haben im Vergleich wre dem 
SIEngan: gequälten und düsteren Emporstreben der Go- 
tik die Leichtigkeit einer festen Hoffnung, eine muntere 
Schlankheit, ein lichtes, idyllisch-sonnenhaftes Aussehen. 


folgen. Beim 
uresch-Holz- 
Türme in glückli- 
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Zwischen Gräbern und über Gräber beugt sich das Kir- 
chendach mit liebender Fürsorge wie eine Henne über 
ihre Küchlein, der schlanke Turm aber strebt jünglin- 
ghaft, fast spielerisch empor, als wollte er die Gewissheit 
der Auferstehung der Toten verkünden. Alles formt sich 
zu einer beruhigenden kosmischen Schau, die von der 
Freude am Pittoresken durchwirkt ist. Die pittoreske 
Einstellung hat unserer Architektur im allgemeinen die 
Angleichung vieler fremder Elemente — die aber ihre 
ursprüngliche Funktion verlieren — erleichtert. Die Stre- 
bepfeiler gotischen Ursprungs an verschiedenen Kirchen 
der Bukowina (Woronetz, Suczewitza, Radautz, Vatra 
Moldovitzei usw.) werden auf rumänischem Boden zu 
blossen Dekorationsstücken. Die Strebepfeiler verlieren 
ihren ursprünglichen Zweck, Mauern, die in schwindeln- 
de Höhen ragen, als seitliche Sporen abzustützen, und 
werden ein dekoratives Schaustück, besonders auch im 
Falle sie mit Fresken bedeckt werden. In solchen Fällen 
macht es den Eindruck, als sei dem Architekten daran ge- 
legen gewesen, möglichst viel Raum für Fresken zu ge- 
winnen. Im übrigen gehen auch die äusseren Fresken 
über eine gewisse Anfangsbestimmung hinaus. Ursprün- 
glich verfolgte das Fresko den Zweck einer Offenbarung, 
die ihren Ort ausschliesslich im privilegierten Innern der 
Kirche hatte. Durch das Überquellen der Fresken auf die 
Aussenseite, hören die Kirchenmauern auf, die Rolle von 
Scheidewänden gegen die Aussenwelt zu spielen. Die Na- 
tur selbst will wie ein offenbarungserfülltes Riesenfresko 
verstanden werden. Die Aussenfresken wollen zeigen, 
dass es nicht unumgänglich notwendig sei, die Kirche zu 
betreten, um die himmlischen Mächte und Heerscharen 
zu erblicken. Man kann diese Mächte auch draussen, un- 
ter Gottes freiem Himmel inmitten der Natur sehen. Die 
Absicht der äusseren Fresken ist, die Isolierung durch 
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die Wände aufzuheben, die zwischen Natur und Kirche 
aufgerichtet sind. Natur und Kirche gehen ineinander über. 
Wir sind hier an einen Punkt gelangt, an dem wir kurz 
verweilen möchten. Bei den Krichen des romanischen 
und gotischen Stils trennen die Mauern den dem Sakra- 
len geweihten Raum sehr bestimmt von der Welt drau- 
ssen ab. Die Mauern isolieren den Innenraum der Kirche 
scharf von der Natur, in der die Kirche steht. Die Be- 
deutung der Isolierung ist klar; das Innere der Kirche 
stellt de facto eine andere Welt dar als die draussen, Die 
Erhabenheit der romanischen uud gotischen Kirchen 
draussen bereitet nur auf die Erhabenheit drinnen vor. 
Die Mauern sind eine Cäsur zwischen zwei Welten, die 
miteinander nichts zu tun haben. Dieser Zweck der 
Mauern entspricht sowohl der katholischen wie auch 
der protestantischen Denkweise vollkommen. In der Or- 
thodoxie ist die Bedeutung der Mauern im allgemeinen 
eine andere. Die Mauern trennen die Welt drinnen von 
der draussen ebenso wie sie sie auch verbinden. Sie iso- 
lieren, aber sie vereinigen auch. Dieser Geist der Ve- 
reinigung zweier Welten und ihrer Bindung äussert sich 
auf verschiedene Arten und ist in der rumänischen 
Welt überall vorhanden. Die die ganze Kirche bedecken- 
den ganz besonders reichen Fresken, wie wir sie auf 
einigen Gotteshäusern in der Bukowina finden, aber auch 
die bescheideneren Aussenfresken mancher Kirchen in 
der Kleinen und Grossen Walachei dienen dazu, den ge- 
weihten Innenraum der Kirche mit der Aussenwelt zu 
verbinden. Auch wenn man. draussen steht, kann man 
sich gewissermässen immer noch wie in der Kirche füh- 
len. Dieselbe vermittelnde Funktion zwischen dem Innen- 
raum und der Aussenwelt haben das Perystil und das 
Vorhaus so vieler rumänischer Kirchen von überall. Das 
Vorhaus (pridvor) entspricht, wenn man es auf seinen 
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Zweck hin näher untersucht, einem metaphysischen Ge- 
fühl, das zwischen der Natur und dem Jenseits oder dem 
Innerraum des geweihten Hauses eine Verbindung for- 
dert. Besonders organisch ist der das ganze Gebäude um- 
gebende pridvor einiger Holzkirchen in Siebenbürgen. 
Die Aussenfresken und die Vorhäuser symbolisieren die 
Verbindung zwischen den zwei Welten, die im letzten 
Grunde beide als Offenbarungen des Göttlichen betrach- 


tet werden. 
Den Geist des Pittoresken finden wir — es ist wohl 
fast überflüssig, das noch besonders zu sagen — überall 


in unserem Lande auch als Beleber der rumänischen 
Volkstracht. Aber auch bei den Trachten ist es verge- 
bliche Mühe, allgemeine Elemente oder über das ganze 
Land hin verbreitete Motive festzustellen. Wenn wir be- 
haupten, dass die bäuerliche Tracht in Rumänien unge- 
wöhnlich mannigfaltig sei und dass sie in manchen Ge- 
genden fast explosiv sogar von einem Dorf zum andern 
welchsle, dann wiederholen wir nur, was schon in zahl- 
losen Fällen gesagt worden ist. Wir haben vor unseren 
Augen eine reiche Kollektion von Trachtenpuppen 1 ein 
ganzes kleines rumänisches Volk in tausend Farben und 
von unglaublicher Buntheit. So lebhaft und sonntäglich 
ist das Völkchen, als ob es eben aus der Kirche komme. 
Oder ist die Schar zum Jahrmarkt aufgebrochen?, oder 
geht sie an einem festlichen Dorfsonntag nach geräusch- 
voll heissem Tanz auseinander? Da ist eine kleine Bäue- 
rin aus Gorj mit gelben Zick-Zack-Posamenten, den 
Schoss schneeweiss; jene mit dem schwarzen Rücken- 
schurz und dem reichen Kopftuch kommt aus dem Hat- 
zeger Gebirge. Da ist ein Banater Grenzer mit spitzzu- 


1 Holzfiguren, geschnitzt, gezeichnet und bemalt von Frau 
Prof. Laura Vlad in Lugosch. 


172 


laufendem Hut, das Hemd mit rechteckigen Ornamenten 
einfach geschmückt, hier der Dorfschulze von Chizätäu: 
sein Lederwams ist mit feinen Ornamenten, deren leichte 
Strichelung an Vogelspuren im Schnee erinnert, einge- 
fasst. Der Schafhirt mit dem braunen Pelz kommt aus 
Muscel, der mit kurzem Brustlatz aus Prahova. Neben 
ihm der denkmalartige Bauer in einer Tracht von klassi- 
schem Schnitt aus Dolj, daneben der aus Gorj mit reich- 
gestickter Weste, das lange Hemd fein gefältelt. Richte 
die Augen auf die durch ihre Einfachheit so wirkungs- 
volle Tracht des Mannes aus Hatzeg oder die im barocken 
Schmuck von Farben, Ziergeld und Blumen einherschrei- 
tende Bukowinerin. Weniger anziehend ist der Bewohner 
der Dobruscha, weil seine Kleidung doch etwas düster 
tatarische Einflüsse verrät. Von jener Seite grüsst in 
Weiss und viel Schwarz die kokette Selischterin; die Frau 
aus Vlaschka sieht fast klösterlich aus, die Banaterin von 
der Militärgrenze tärgt ein spitzzulaufendes Tuch und den 
aus vielfarbigen Strähnen bestehenden Schurz. Die Frau 
aus dem Waldgebiet hat an den Ärmeln massiven, festen 
Schmuck mit Perlen, die den Hüften Schwung und Linie 
verleihen. Die Bäuerin aus Piteschti überrascht durch 
ein Kostüm in grellen Farben wie die aufgehende Scrne, 
umgekehrt kleidet sich der Mann aus Lugosch in feierli- 
ches Schwarz. Die Parade kann nach Belieben ausgedehnt 
werden. Die Galerie dieser Zeitgenossen — zugleich 
Urahnen — ist so vielfältig wie das Land. 

Aber nicht nur das tägliche Leben, die Tracht, das 
Haus, die Architektur, das Feld mit den Brunnen und 
Troitzen oder der Friedhof mit seinen Holzkreuzen und 
den Säulen, auf denen sich die Tauben des Heiligen Geis- 
tes niederlassen, tragen das Gepräge eines pittoresken 
Stils. Derselbe Stil bestimmt alles, was zum Gebiet der 
Einbildungskraft gehört, die Metaphern der Beschwö- 
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rungs- und Lösesprüche, Farbe und Phantasie des Aber- 
glaubens oder auch das Sprichwort. 

Das Pittoreske durchdringt die Metaphysik und My- 
thologie des Volkes, wie sie im Aberglauben enthalten 
sind. In der Bukowina glaubt man, eine Frau, die schön 
sein wolle, müsse sich mit Wasser waschen, aus dem der 
Regenbogen trinke. Das Rezept ist poetisch. Es wäre ge- 
wiss auch sehr wirkungsvoll und todsicher, nur ist es 
schade, dass es auf unrealisierbaren Voraussetzungen he- 
ruht. Dieser Volksglaube bestätigt aber — wie so viele 
andere — das Eindringen des Pittoresken selbst in die 
Volksmagie. In einer moldauischen Gegend glaubt man, 
dass der Baum, dessen Holz man im Winter tagsüber ver- 
brannt hat, des Nachts seine Blätter auf das Fenster legt. 
Diese pittoreske Vision der Blättergespenster verrät einen 
tiefsitzenden Animismus und eine eindrucksvolle frag- 
mentarische Mythologie. Die gleiche pittoreske Mytholo- 
gie haben wir in den folgenden Beispielen: In Sieben- 
bürgen glaubt man im Mond Abel zu sehen, dem Kain 
den Kopf einschlug, wie er ihn über ein Schaff hält, da- 
rin das Blut fliesst. Sobald das Schaff voll wird, fallen 
drei Blutstropfen auf die Erde. Die Erde beginnt zu bren- 
nen: Jüngstes Gericht. Die merkwürdige Vision ist von 
apokalyptisch-pittoresker Stärke. In der Bukovina glaubt 
man, Erbsen auf die Erde zu verschötten sei schlimm, 
denn es sind die Tränen der Mutteorgottes. (Vergleiche 
Arthur Gorovei, Credinti si superstifü [Glaube und Aber- 
glaube/, Sammlung der Rumänischen Akademie 1915.) 

Durchdringt das Pittoreske die Volksweisheit, dann 
wandelt sich diese zum „Bescheidgeben“. Die rumäni- 
schen Sprichwörter sind zumeist das Ergebnis einer vom 
Gefühl des Pittoresken erfüllten Weisheit. Anton Pann, der 
„Klug war wie ein Buch“, hatte den guten Gedanken, vor 
einem Jahrhundert unsere Sprichwörter zu sammeln und 
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nach Motiven sachlich zu ordnen. Für jede einzelne 
Gruppe gab er ein Märchen des Wortes zu, eine Anek- 
dote, eine versifizierte Märe als Sinn der Sprichwörtern. 
Die aussergewöhnliche Klugheit und der pittoreske Geist, 
die Anton Pann beim Vereinen der Sprichwörter zu far- 
benfroh explodierenden Raketen hineinsetzte, die naive 
Exegese, die er hinzufügt, machen die Povestea Vorbei 
zu einem der originellsten und liebenswertesten Bücher 
der rumänischen Literatur. Manche Sprichwortbündel 
sind so fest und natürlich zusammengefügt, dass man sie 
für Schöpfungen aus einem Stamm halten könnte. Man- 
che Sprichwörter entwickeln sich in spontanem Fluss 
eins aus dem andern wie die Märchen aus Tausend und 
einer Nacht. In Anton Pann hat sich zum ersten- und 
letztenmal das rumänische Sprichwort und der in ihm 
verborgene Geist verkörpert. Die Erscheinung Anton 
Panns war in ihrer Art vollendet. Was nach ihm noch 
beigebracht worden ist, beschränkt sich auf mechanische 
Nachträge zur Sammlung. Kein zweiter hat sich gefun- 
den, der in gleichem Mass im Sprichwort lebte, densel- 
ben Takt, die gleiche Liebe und Lebendigkeit in seiner 
Anwendung hatte wie Anton Pann. Sprichwörter sind 
Aphorismen des Volkes, aber sie haben ein schwer de- 
finierbares, von einem Bildungsdichter, den die Zweifel 
der Reflexion plagen, kaum zu verwirklichendes Etwas: 
eine Natürlichkeit, die das Herz und die unbestechlichste 
Intelligenz gewinnt, eine Anmut des Zufälligen, etwas 
was jenseits von Gut und Böse, etwas was über Wahr- 
heit und Unwahrheit schwebt. Wir haben Sprichwörter, 


die durch ihre Feinheit an Geistesworte erinnern, die ' 


Götter-Bauern auf dem Feld einander zuwarfen. Wir ha- 
ben Sprichwörter, die feurige Peitschen sind und andere, 
die Blumen waren, bevor sie Wortgestalt annahmen. Ei- 
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nige unauffälige öffen metaphysische Überblicke. Andere 
sind ein beherrschtes Lächeln vor dem Angesicht des Le- 
bens. Manche haben die hässliche Manier moralisieren- 
der Schulmeister. Andere einen Humor, der von Traurig- 
keit befreit. Tiefe, Spielerisches und Groteskes trifft man 
auf Schritt und Tritt. Nicht bei jedem Bauern natürlich, 
aber in dem überquellenden Reichtum an Weisheit des 
namenlosen Bauern ist das Sprichwort die schönste Syn- 
these des Genius eines ganzen Volkes, das durch wenigs- 
tens zehn Jahrhunderte fast unverändert geblieben ist. 
Beobachtung, der keine Nuance der Wirklichkeit entgeht, 
eine oft divinatorische Auslegung des Seins, Geistigkeit, 
die mit der Relativität der Werte spielt, eine Einbil- 
dungskraft, die Bilder für die Ewigkeit aufstellt: all das 
findet man im Überfluss aufgestapelt in jenem wunder- 
vollen Volksgedächtnis, das man Tradition nennt. Man 
muss zu ganz hoher Literatur greifen, um plastische und 
pittoreske Bilder wie die der folgenden rumänischen 
Sprichwörter zu finden: „Ein Heuchler frisst Heilige und 
spuckt Teufel“; Ironien wie „Schlag ein grosses Kreuz 
den der Teufel ist alt“; naive Bosheit von der Art, dass 
arme und bedürftige Menschen „sich nur innen beklei- 
den“; suggestive Bilder wie dies: „die Augen des Menschen 
sind aus Meer, denn sie freuen sich immer am Grossen.“ 
Hinsichtlich der Lebhaftigkeit des bedeutungsgebenden 
Bildes nimmt der rumänische Bauer den Wettbewerb mit 
welchem seiner Nachbarn immer auf: „Aus einem Setz- 
ling werden Rosen und Dornen“. „Wo die Katze fehlt, 
haben die Mäuse die Fahne.“ „Schläge kommen immer 
aus dem Paradies“. „Keiner ist eine Kirchentür“. „Narren 
schwitzen weder bergauf noch bergab“. „Aus Katzensch- 
wanz macht man kein Seidensieb*. „Dem Lügner, der 
einmal die Wahrheit sagt, wirds übel“. Man flucht: „Bei 
weissen Pferden sollst du Knecht werden“. „Hör den 
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Kuckuck, solange er singt“. Dieses bunte, sprühende 
Sprichwort verkörpert die aus den Bildern und dem Pit- 
toresken der Natur fliessende Weisheit in Reinkultur. 

Die Liebe zum Pittoresken, zum Detail, zum Schmuck, 
der Arabeske, Farbe ist ein Charakteristikum aller Bal- 
kanvölker, desgleichen der Völker des nahen Orients, das 
heisst der Bewohner Kleinasiens. Diese allgemeine Vor- 
liebe für das Bunte, Exzessive, Grelle und die daraus 
entstehende Atmosphäre kennen wir von unseren Reisen 
oder denen anderer oder wenigstens aus dem Schrifttum 
der Romantiker, die sie zum ersten Mal nachdrücklich 
hervorhoben. Die Gier nach der Farbe, dem Kleinkram, 
der Abwechslung, dem Formenreichtum, dem sich selbst 
genügenden Spiel der Einbildung, der Rausch des Orna- 
ments und das Abenteuer der Arabeske werden im Sü- 
dosten Europas und im nahen Osten gleichsam als Ober- 
kleid einer Kultur verwirklicht, als wollten sie noch ein- 
mal so recht voll ganz die Theorie des Schönen als 
„Zweckmässigkeit ohne Zweck“ bekräftigen. Hier müssen 
wir nun fragen, ob dieser Umstand, den niemand ableug- 
nen wird, nicht eine tiefere Bedeutung besitzt, die über- 
die Tatsache an sich hinausgeht. Welches ist der verbor- 
gene Sinn dieser intensiven Ausrichtung auf das Pitto- 
reske? 

Auch der Westen hat zu verschiedenen Zeiten und an 
verschiedenen Orten das Pittoreske geliebt. Aber seine 
Ausrichtung auf das Pittoreske war weniger übersch- 
wänglich, zufälliger, niemals so substantiell und so 
dauernd wie die des Ostens, Die Liebe zum Pittoresken 
tritt in der Seele des westlichen Menschen gewöhnlich 
nach Perioden der Übersättigung mit strengen Geistes-. 
werten auf oder nach Entbehrungen, denen er, als Stadt- 
bewohner gequält von der Monotonie beräucherter Mau-- 
ern und des mechanischen und unnatürlichen Alltagsle- 
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bens, ausgesetzt ist. Die Liebe des östlichen Menschen 
zum Pittoresken tritt nicht zeitweilig auf, sondern sie 
stellt eine geistige Dominante dar. Überdies hat diese 
Liebe des östlichen Menschen ein anderes unterbewusstes 
Substrat als beim Westländer. Des Westländers Liebe zum 
Pittoresken ist die eines Menschen, der wegen seines 
Eingeschlossenseins in sterile Abstraktion oder wegen 
seines Zwangslebens in den Ketten der Zivilisation die 
Natur verloren hat und der sich als Reaktionserscheinung 
ein Surrogat der Natur erschafft. Die Liebe des östlichen 
Menschen zum Pittoresken ist die eines Menschen, der 
im Gefühl seiner Solidarität mit der Natur diese durch 
eine selbstgeschaffene ’Welt des Schmückenden’ berei- 
chern und übettreffen will. Aber es besteht zwischen der 
Liebe zum Pittoresken des östlichen und westlichen Men- 
schen noch ein weiterer Unterschied, der in die Tiefe 
reicht. Die Liebe des westlichen Menschen zum Pittores- 
ken ermangelt in der Regel jeglicher metaphysischer Un- 
terlage. Der Westländer liebt in bestimmten Stunden sei- 
ner Geschichte das „Pittoreske“, weil er eine Nötigung 
fühlt, der Monotonie und der Abstraktion zu entgehen. 
Anders liegt der Fall beim östlichen Menschen. Um des- 
sen Neigung zum Pittoresken zu verstehen, müssen wir 
von einer Tatsache ausgehen, die auf den ersten Blick 
nebensächlich erscheinen könnte, die aber einige wichtige 
und letztlich bedeutsame Lichter auf diese eigenartige 
östliche Einstellung zu werfen imstande ist. Wir meinen 
das Vorhandensein eines überaus merkwürdigen Mysti- 
zismus, der in Kleinasien zu Hause ist. Die in Rede ste- 
hende mystische Doktrin hat im Rahmen der islamischen 
Kultur viele Schulen gebildet. Diese mystische Lehre 
wäre nicht so weit verbreitet, wie sie es tatsächlich ist, 
wenn ihr nicht ein latenter volkstümlicher Glaube zu- 
grunde läge, der überall in jenen Gegenden, über die wir 
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sprechen, gefunden werden kann. In diesem mystischen 
Glauben wird das Geheimnis der Göttlichkeit in einer 
ganz besonderen Art und Weise aufgefasst. Man stellt 
sich das Geheimnis der Göttlichkeit als ein verborgenes 
Etwas vor, als ein Etwas, das, um sich zeigen zu können, 
ein Kleid, eine Erscheinungsform braucht, Gott, der Un- 
sichtbare, ist, um gesehen werden zu können, gezwungen, 
sich in Formen und Farben zu kleiden. Jedes Ding ist 
eine Erscheinungsform der Gottheit. Die Gottheit kann 
sich anders gar nicht aussern als durch Formen, durch . 
konkrete Einzelheiten, durch Pittoreskes. Gott erlegt sich 
das Pittoreske als eine Art und Weise, sich zu zeigen, 
auf. Das Pittoreske ist also eine Offenbarungsform. Je 
mannifaltiger und intensiwer das Pittoreske ist, für umso 
unanfechtbarer hält man die Fülle der Offenbarung. Die- 
ses metaphysische Gefühl ist in natürlicher Art und Weise 
von einer ausserordentlichen Wertschätzung für das Pit- 
toreske begleitet, einer Wertschätzung, die letzten Endes 
zu einer Übertreibung des Pittoresken, einem Kult des 
Pittoresken führt. Das rumänische Volk wohnt am Rande 
eines Raumes, über dem die Atmosphäre dieses Kultes 
liegt. Die ganze Balkanhalbinsel scheint von dieser At- 
mosphäre mehr oder weniger überflutet zu sein. Das Pro- 
blem des Pittoresken als geistige Einstellung hat also ver- 
schiedene Seiten: 


1. Es gibt eine durchaus zufällige und oberflächliche 
Einstellung zum Pittoresken, selbst wenn sie ausseror- 
dentliche Ausmasse annimmt und selbst wenn sie in einer 
gewissen Gegend oder zu einer bestimmten Zeit allge- 
mein ist. Eine solche Einstellung stellen wir beispielshal- 
ber bei den westlichen Völkern oder zur Zeit der Roman- 
tik fest. 
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2. Es gibt eine Einstellung zum Pittoresken, die einer 
unterbewussten, organischen und konstitutiven Stildeter- 
minante gleichzusetzen ist. Diese Einstellung kann über 
alle Gebiete des geistigen und kulturellen Lebens schöp- 
ferische Macht gewinnen. Die Determinante kann ein 
starkes Organ zur Aneignung fremder Einflüsse sein. Als 
solches stellt sie sich beispielshalber in der stilistischen 
Matrize des rumänischen Volkes dar. 

3. Es gibt eine Einstellung zum Pittoresken als stilis- 
tische Dominante, In diesem Fall nimmt die Einstellung 
die Ausmasse eines aus tiefem metaphysischen Gefühl 
empordrängenden Kultes an. Für den so gerichteten Geist 
wird das „Pittoreske* zur „Offenbarung“ der Gottheit 
(Kleinasien). 


GEIST UND ORNAMENTIR 


Die Ornamentik der Volkskunst verdient — unter je- 
dem Gesichtswinkel und nicht weniger als andere Schöp- 
fungen des namenlosen Volksgeistes — die stärkste Auf- 
merksamkeit desjenigen, der die stilistischen Determinan- 
ten einer Kultur erforscht. Die Ornamentik muss durch 
ihre Erfindung freier, selbständiger, oft ausserhalb der 
Natur stehender Formen, durch ihre liniaren Erdichtun- 
gen, durch ihre Rhythmik und die verwendeten Farben 
als der unmittelbare Ausdruck, als Beichte und Mittei- 
lung eines Geistes angesehen werden. Die Ornamentik 
ist die Trägerin kollektiver Geheimnisse: aus dem 
Schwung oder der Zartheit einer Linie, aus der Vorliebe 
für die Gerade oder den Bogen, aus dem Nachdruck, mit 
dem das Kompakte oder das Einzelmotiv betont werden, 
aus der Unterstreichung der natürlichen Figuration oder 
eines abstrakt geometrischen Verhaltens kann man unter 
Zuhilfenahme der Intuition, der erforderlichen Erfas- 
sungs- und Durchdringungskraft, gewissermassen auf 
„graphologischem Weg“ den Geist einer Volkheit bestim- 
men. Der Mensch, der Ornamente schafft, ist des Glau- 
bens, sich einem einfachen Spiel zu ergeben. Tatsächlich 
bedeutet dieses Spiel ein Sichselbst-Verraten, ein Geste- 
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hen, Sich-Mitteilen, ein unwillkürliches Inerscheinung- 
treten geheimer seelischer und geistiger Inhalte. Im Wes- 
ten gilt die Graphologie als eine Technik, nach einigen 
sogar als eine „Wissenschaft“, die sich durch ihre nicht 
abzuleugnenden Leistungen und Erfolge ein Plätzchen so- 
gar im Ansehen der — regelmässig verspätet auftreten- 
den — Universitätsamtlichkeit geschaffen hat. Die bishe- 
rigen graphologischen Erfahrungen geben der Annahme, 
dass die Formen und Gebilde der menschlichen Schrift 
sich mit symbolischer Kraft einem ausgedehnten und 
komplexen psychologischen Feld einordnen lassen, einen 
ziemlich festen Untergrund. Die Formen der Schriftzüge 
und die zugeordneten psychologischen Erscheinungen 
verraten eine geheime Zusammengehörigkeit und können 
als verschiedene Seiten einer und derselben Gestalt oder 
— besser gesagt — als korrelative Teile eines organi- 
schen Ganzen betrachtet werden. Die Graphologen ver- 
suchen den Menschen aus einem Häkchen zu rekonstru- 
ieren, so wie die Paläontologen aus einem Knöchelchen 
Urweltdrachen. Auf Grund der Ornamentik, die uns die 
Volkskunst an allen Ecken und Enden geschenkweise in 
den Schoss wirft, kann man eine Art von kollektiver 
Graphologie bilden, die uns die geheimsten Züge eines 
Volksgeistes vor Augen zu stellen vermag. Es würde sich 
in diesem Fall um eine heimliche Übereinstimmung der 
Linienführung der menschlichen Seele, auf der einen 


Seite, — auf der anderen der ornamentalen Erfindung 
handeln. Das Auffinden der Äquivalenz würde dann nur 
vom Scharfsinn des Traumdeuters abhängen — und die 


Ornamentik ist sehr wohl ein Traum. Wir wollen eine 
solche Deutung versuchen und die europäische Volkskunst 
durchstreifen. Vielleicht wird unsere Mühe von den Er- 
gebnissen, die wir schon vor uns sehen, belohnt. Es 
winkt uns nämlich die Möglichkeit, auf diesem Weg ei- 
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nige charakteristische Züge des rumänischen Volksgeistes 
aufzufinden. Die Ornamentik, auf die wir uns beziehen, 
gehört zur Textilkunst, zur Keramik, Holzschnitzerei 
usw. 

Wir gehen von der Schweiz aus, Die vornehmlich aus 
Krügen mit Metalldeckel, Schüsseln oder glasierten Ofen- 
kacheln bestehende schweizerische Keramik weist Orna- 
mente auf, in denen man sofort die zahm gewordenen 
Blumen der Gärten oder wiederum in das Wildwachstum 
der Alpenwälder zurückgeflohenen Blumen erkennt. Die 
Tulpe ist ein häufig vorkommendes Motiv. Zwischen Blu- 
men, die wahrscheinlich die Landschaft darstellen, wird 
oft die museale Silouette einer Kirche oder anderer re- 
präsentativer Gebäude angedeutet, die dem Gedächtnis 
der Glasur überliefert zu werden wert scheinen. In die- 
ses sehr fragmentarische Gemisch verirrt sich manchmal 
ohne jede Logik ein Wassermotiv, z.B. eine Forelle. Die 
Schüsseln, die meist viele Farben von kräftigen Nuancen, 
oft dunkler, fülliger Tönung aufweisen, zeigen dem neu- 
gierigen Auge Zeichnungen dieser Art: auf der zerbrech- 
lichen Glasur einen Jäger, ohne die symbolische Hoheit 
Wilhelm Tells, aber bis in die kleinsten Einzelheiten ge- 
nau wiedergegeben, so dass man, wenigstens ungefähr, 
die Art der Hutfeder und die Qualität der Wamsknöpfe 
feststellen kann. Die Zeichnungen der Schüsseln geben 
Familienbilder oder Idyllen wieder, zum Beispiel eine 
Dame mit Mandoline und Hündchen. Grün und rotbraune 
Farben machen diese Keramik bunt und geben ihr Le- 
ben. Das Geometrische fehlt in dieser Ornamentik völlig 
bzw. beschränkt es sich auf die Form des Objektes selbst. 
Das Geometrische wird vom Nützlichen bedingt und 
scheint mehr von dem praktischen Zweck des Gegenstan- 
des, als von ästhetischen Überlegungen abhängig. Jeden- 
falls ist diese Keramik mit. Ornamenten überladen; na- 
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turalistische oder naturalistisch verstandene Motive do- 
minieren. Der Reichtum des Schmucks ist zu schwerfäl- 
lig, um das Gefühl] des Rausches hervorzurufen; er ist 
eher durch das kleinliche Bedürfnis, jeden vorhandenen 
Platz auszunützen, verursacht. Der freigebliebene Raum 
sowie der Rand der Schüssel wird durch die mittelalter- 
lichen Buchstaben eines Bibelspruchs oder eines — bür- 
gerlichen Humors nicht ermangelndes — Sprichwort aus- 
gefüllt. Gehen wir aus der Schweiz nach Osten, so fin- 
den wir in der Östereich, wo man naturalistische Motive 
der gleichen Art liebt, etwa die gleiche Keramik. Immer- 
hin weist hier die Ornamentik eine leichte Tendenz wenn 
nicht zur Stilisierung, so doch zur Vereinfachung auf. 
Die Formen sind im allgemeinen grosszügiger, die Farb- 
töne freudiger. In dieser Gegend, die ein spezifisch geis- 
tiges Klima hat, erscheinen verständlicherweise ziemlich 
häufig katholische Motive: z.B. das Lamm mit dem Kreuz. 
Auch in diesem Fall handelt es sich um die lokale Va- 
riante einer Zierkunst, die in den westlichen Ländern 
über weite Strecken hin verbreitet ist. In der Volkskunst 
des Westens oder Mitteleuropas, z.B. in der Deutschlands, 
begegnen uns ausser den rein naturalistischen Motiven 
auch natürliche, nach einem durch das Material (in We- 
bereien z.B. vom Zettel und Einschlag) bedingten, gleich- 
bleibenden Leisten schematisierte Motive. Die Schemati- 
sierung der Figuren ergibt sich aus keiner Stilnotwendig- 
keit, sie ist künstlich, im besten Fall materialbedingt. Die 
deutsche Ornamentik stellt Szenen aus dem Leben oder 
der Zeit dar, zum Beispiel — wie eine Abschrift des Geis- 
tes der Zucht — Idyllen mit Rokokosoldaten oder Stadt- 
bilder, oder biblische Motive, etwa den Baum aus dem 
Paradies mit Adam und Eva, die mehr wegen des fabula 
docet als wegen der Schönheit ihres Anblicks dargestellt 
werden. In koloristischer Beziehung herrschen rote und 
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blaue Farbtöne vor, die zufällig, ohne ausgesprochenes In- 
teresse an ihrer Harmonisierung nebeneinandergesetzt 
werden. Bildungseinflüsse und Reminiszenzen aus der 
Zeit der Gotik, des Barock, der Klassik mischen und ve- 
reinigen sich eng mit ornamentalen Motiven und Leitfä- 
den aus dem ländlichen Leben. Jedenfalls erscheint hier 
die angeborene Spontaneität der Volkskunst weitgehend 
zersetzt und gehemmt durch Einflüsse aus der Welt der 
„Bildung“, „von oben“. Die ihrer inneren Bestimmung 
beraubte Volkskunst wird dürr und trocken, ein peinli- 
ches steriles Klischee, ein Widerhall ohne eigene Subs- 
tanz, von einem erdrückenden Vorbild, der Bildungskul- 
tur der Städte, zerstört. Die Volksornamentik ist überla- 
den und ohne innere Logik; in ihr vereinigen sich -die 
simple, jeder höheren Erfindungskraft bare Arabeske mit 
Motiven aus der Natur, die entweder der Natur genau 
nachgebildet oder bald mehr, bald weniger nach der Ma- 
terialbedingtheit des Stoffes geometrisiert sind. Wir mü- 
ssen weit in den Norden wandern, um eine Volkskunst 
zu finden, die sich noch etwas von ihrer alten Kraft und 
Schönheit bewahrt hat. Nämlich bis in die skandinavi- 
schen Länder. Wir erinnern uns hier an jene hölzernen 
Trinkgefässe in Form stilisierter Vögel. Sie sind mit 
geschnitzten Ornamenten von dynamisch-geometrischer 
Form bedeckt, die aus radialen und sich überschneiden- 
den Linien gebildet wird und geschmackvoll, mit bemer- 
kenswert nüchternem Gefühl für koloristische Wirkungen 
bemalt. Die durchlaufende Wellenlinie, das Sonnenrad, 
wiederholt, um eine Kette darzustellen, die mehrfach ge- 
flochtene Schlange sind Motive, die man auf: Bauernmö- 
beln und Wirtschaftsgegenständen häufig erblicken kann. 
Volle, aber matte Farben, tiefe, niemals grelle Töne er- 
gänzen sich gegenseitig zu Orgelakkorden. Alle diese As- 
pekte wie auch die mytholegischen Tiermotive, die mit 
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den Märchen von Norden her, vom Süden oder auch aus. 
einer jenseitigen Welt übernommen worden sind, näm- 
lich : Greif, Bär, Löwe, die häufig die Heime schmücken, 
rufen sowohl durch ihre Dynamik wie auch durch den 
kräftigen und satten Ton der Farbe bestimmte Absichten 
der alten Gotik Skandinaviens in Erinnerung. In Norwe- 
gen und Schweden erscheint, besonders in der Textil- 
kunst, eine unter stilistischem Gesichtswinkel sehr feste 
und kräftige Geometrik. Die natürlichen Motive sind ein- 
heitlich stilisiert, die geometrische Ordnung schaltet sie 
einander gleich: in allen findet sich dieselbe kräftige Be- 
wegung, dieselbe suchende Unruhe, die ihren Sinn und 
Zweck in sich selbst findet. In der skandinavischen Or- 
namentik spürt man das Vorhandensein eines im Zentrum 
eines Kraftfeldes stehenden souveränen Willen, der sich 
in Gesamtvisionen gefällt. Noch weiter nach Norden fin- 
den wir in Finnland eine Textilkunst, die uns in ihrer 
Art in subpolare Geheimnisse einführt. Die finnländi- 
schen Webereien haben nicht nur durch ihr Material, son- 
dern auch durch ihre Ornamentik ein poröses, wolliges, 
weiches Aussehen; die formale Geometrik der finnischen 
Ornamente ahmt, gleichsam unter dem Vergrösserungs- 
glas, die zerfallenden, unzusammenhängenden Kristalle 
des Schnees nach. — Es ist, glauben wir, nicht erforder- 
lich, die Fahrt weiter fortzusetzen. Wir kehren in ge- 
mässigtere Zonen zurück. 

Nur ganz am Rande und in Eile berühren wir die 
französische, spanische, italienische Ornamentik. Die Or- 
namente der französischen Keramik wandeln Motive glei- 
cher Art ab wie meist auch die übrige westliche Kera- 
mik: Blumen, Vögel, Tiere, Menschengestalten; diese Mo- 
tive erscheinen in lokaler Bestimmtheit. Die französische 
Ornamentik nimmt eine einzigartige Stellung ein durch 
ihre sparsameren Mittel, sie ist nicht so überladen. wie 


186 


‚sonstwo, sie ist dünner und in der Komposition rhythmi- 
‚scher. Die Farben, die der Französe liebt, vibrieren von 
verhaltener Wärme. Die spanischen Stickereien zeigen 
‚Ornamente ausgesprochen geometrischer Art, oft kleine 
Vierecke, in ihrer Komposition sehr dicht und kompakt, 
lebhafte Farben, unter denen Rot, Schwarz, Weiss, Vio- 
lett vorherrschen. In der Keramik zeigt die spanische Or- 
namentik, wenn man von einigen lokalen Motiven wie 
z.B. dem Stier und einigen maurischen Einflüssen absieht, 
keine Züge von hervorstechender Eigenart. Die italieni- 
sche Textilkunst halten wir in ihrer Ornamentik für eine 
der überladensten und mannigfachsten: hier findet man 
in Fülle auch jene geradlinig-geometrischen Figuren, die 
wir auf der Balkanhalbinsel in höchster Vollendung wer- 
den bewundern können. Indessen muss gleich festgehal- 
ten werden, dass diese Geometrik in Italien (z.B. in den 
Abbruzzen) unrein, von Tiermotiven, Menschengestalten 
und fast gelehrten mythologischen Reminiszenzen immer 
wieder unterbrochen erscheint. In der italienischen Volk- 
sornamentik finden sich, bis zur Sättigung gehäuft, alte 
Niederschläge städtischen Einflusses. Gewöhnlich sind die 
tierischen und menschlichen Gestalten abrupt geometrisch 
oder durch Summierung geometrischer Einheiten gewon- 
nen. Die Farben der Ornamente sind voll, ja grell; be- 
sonders gerne gebraucht werden Rot, Grün, Weiss, Gelb 
und Schwarz. Auf der Fläche des Gewebes bleibt gar 
kein freier Raum, es wird zur Gänze vom Rausch der Or- 
namente überschwemmt; der verfügbare Platz wird zum 
wahren Markt von Motiven und Farben. Der Raum wird 
mit utilitaristischer Achtung behandelt, kein Plätzchen 
darf brach liegen bleiben. Und doch hat die italienische 
Keramik etwas von der Würde der römischen Keramik 
bewahrt, ihr Stil ist im allgemeinen viel weniger über- 
laden als der der Textilkunst. 
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Wenden wir uns der Untersuchung der Textilkunst, 
den Stickereien, Teppichen, Decken sowie der Keramik 
auf der Balkanhalbinsel zu, so finden wir reiche Belege 
für eine grosse Mannigfaltigkeit der Onamentik, die je 
nach der Gegend bald mehr, bald weniger der rumäni- 
schen Volksornamentik ähnelt. Nehmen wir zum Beispiel 
die neugriechischen Textilornamente, so fällt uns auf den 
ersten Blick auf, dass liniar-geometrische Formen mit 
ihren Parallelen oder Überschneidungen von Geraden, die 
sich zu Figuren von grosser und krauser Erfindungskraft 
steigern, dominieren, und das nicht selten ausschliesslich. 
Diese geometrische Ornamentik ist, mit oder ohne Zwi- 
schenfeld, in den meisten Fällen sehr dicht; sie ist so 
überladen, dass man kaum Musse hat, einmal aufzuat- 
men. Die Farben sind grell. Zwischenfelder sind nicht 
selten schwarz oder rot, vertragen aber auch andere Far- 
ben; die ornamentalen Figuren, aus dem raschen Spiel 
des Lineals geboren, sind auf schwarzem Felde weiss oder 
auf rotem golden usw., wobei die Zusammenstellung der 
Farben die allermannigfachste sein kann. Man findet auch 
Ornamente, die den unseren überhaupt nicht gleichen: 
eine Art von Figuren, die an die nicht eben regelmässi- 
gen Steine zyklopischer Mauern erinnern. Sie treten in 
kompakten Massen auf. Naturmotive wie Pflanzen und 
Tiere werden selten angewendet. Diese Feststellung 
scheint uns vor allem für Nordgriechenland zuzutreffen. 
In Attika lässt die geradlinige Geometrik etwas nach und 
macht einer Geometrik Platz, in der es auch krumme 
Linien gibt. Auf der griechischen Inselwelt erscheinen 
diese Arten der geometrischen Ornamentation gemischt 
und es gesellen sich ihr auch naturalistische Motive bei. 
Auf einigen Inseln, so zum Beispiel auf Kreta, ist die 
Ornamentik von einer überaus gelehrten Komplexität und 
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Virtuosität und kann in keiner Hinsicht mehr mit unserer 
Volkskunst verglichen werden. 

Worin unterscheidet sich im Grunde genommen die 
Ornamentik der neugriechischen Volkskunst von der- 
jenigen der rumänischen Kunst? Die geometrische ru- 
mänische Ornamentatik ist im allgemeinen beherrschter, 
nüchterner, weniger überladen, einfacher in der Erfin- 
dung der Figuren. In der rumänischen Ornamentik ha- 
ben wir es oft mit einer sehr betonten geradlinig-geo- 
metrischen Haltung zu tun, während in Griechenland die 
Geometrik abrupter, stärker im Zick-Zack verlaufend, 
voler, explosiver ist. Manche Motive, so wie die, die wir 
weiter oben mit Zyklopensteinen verglichen, fehlen uns 
ganz. Andererseits werden in der rumänischen Orna- 
mentik, besonders bei der Herstellung der Decken, mehr 
als in der griechischen stilisierte Naturmotive verwen- 
det, so die Blume und besonders das Blatt und der 
Zweig. Dieses Motiv ist bei uns so häufig wie das „Grüne 
Blatt“ in unserem Volkslied, dessen ornamentales Ge- 
genstück es in der Tat ist (man vergleiche z.B. die olte- 
nischen Decken). Die eigenartigen Stilisierungen der 
rumänischen Volkskunst sind der sichtbare Ausdruck 
eines Stilzwanges; es sind nicht einfach abrupte, geome- 
trisch gestaltete, von der Technik oder der Maäterial- 
bedingtheit diktierte Schematisierungen. Die Stilisierung 
wird geradezu gegen die Struktur des Materials und 
deren Forderungen durchgeführt. — Unsere Ornamentik 
verträgt viele Epitheta, die Beleidigung aber, „überladen« 
genannt zu werden, würde sie mit Recht abweisen, und 
das besonders, wenn man sie mit der Kunst der benach- 
barten Völker vergleicht, die randvoll dekorativer Spie- 
lereien ist. In koloristischer Beziehung haben die Grie- 
chen ihre Idole, die nicht die unsrigen sind. Sie verraten 
eine Vorliebe für „stärkere“ Farben, während der Ru- 
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mäne für „Abschattungen“ eingenommen ist, für die 
feinen, blassen, aus dem durchscheinenden Blut der 
Kräuter hergestellten Nuancen. Bevor die chemischen 
Farben, diese Regenbogen der Industrie, eingeführt 
wurden, die das Können zerstört und den Geschmack 
des Volkes verdorben haben, bildeten unsere Farbrezepte 
eine ganze Geheimwissenschaft. Die oben ‚angegebenen 
Gleichheiten und Unterschiede und noch andere, die 
kaum zu bemerken sind, berechtigen uns zur Behaup- 
tung, dass die neugriechische und rumänische Volks- 
kunst sich zueinander verhalten wie das „Barocke* zum 
„Klassischen“ oder das „Ionische“ oder „Korinthische* 
zum „Dorischen*. Unsere Leser brauchen sich die Mühe, 
ihre Kenntnisse der Kunstgeschichte aufzufrischen, gar 
nicht zu machen, denn wir fügen gleich hinzu, dass es. 
sich nur um einen graduellen Vergleich handelt. Unsere 
Ornamentik, deren Aussehen von einzigartiger Vornehm- 
heit, einer Zurückhaltung und Nuancierung, einer in 
Subtilitäten geflüchteten Feinheit und von klassischem 
Mass ist, erscheint in der neugriechischen Kunst bis zu 
parasitären, um- und nochmals umgepfropften Formen, 
bis zu Hervorhebungen von barocker Üppigkeit und 
Eigenart differenziert. Es versteht sich, dass wir durch 
diese termini („klassisch“, „barock“) nicht auf stilistische 
Motive und Eigentümlichkeiten anspielen, die, in der 
üblichen Bedeutung des Wortes, als Bezeichnung alther- 
gebrachter Kunststile „klassisch“ oder „barock“ wären. 
Wir verstehen darunter nur Arten und Grade einer 
Komplexität in der Verwendung bestimmter Motive, die 
im Grunde weder klassisch noch barock, sondern 
schlechthin volkstümlich sind. Wie in der Dreisatzrech- 
nung gebrauchen wird diese Ausdrücke in einem Sinn, 
der nur das Verhältnis umschreibt. Wenn es sich trifft, 
dass der Rumäne und Grieche ungefähr dieselben geome- 
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trischen Formen oder stilisierten Motive verwendet, dann 
zieht der Rumäne die beherrschteren, zurückhaltenderen, 
weniger ostentativen Formen vor. (Wir fügen hinzu, dass 
in der südosteuropäischen Ornamentik und Volkskunst 
die in West- und Mitteleuropa so häufige Menschendar- 
stellung fast vollständig fehlt. Diese Völker gehen der 
Darstellung des Menschen aus dem Wege, so wie dic Mo- 
hammedaner die Darstellung der Gottheit vermeiden. 
Zweifelles ist eine Scheu magischen Substrats dabei im 
Spiel. In der Ikonographie der Balkanvölker wird die 
Darstellung des Menschen stark geübt, aber sie bezieht 
sich ausschliesslich auf religiöse Personen: die Trinität, 
auf Heilige aus der Bibel und Legende. Diese Personen 
sind schon durch ihre Attribute und ihre sakrale Eigen- 
schaft vor jedem magischen oder Beschwörungszauber 
geschützt.) Doch fahren wir in der vergleichenden Betrach- 
tung fort. Bei den anderen Balkanvölkern, zumal den sla- 
wischen, scheint die Geometrik ihre Alleinherrschaft 
preiszugeben und auch Naturmotiven Raum zu gewähren. 
Pflanzliche und Tiermotive nehmen in der Kunst dieser 
Völker manchmal ein ausgesprochen naturalistisches, von 
jeder Absicht zur Stilisierung weit entferntes Gepräge an. 
Die Farben der Ornamente, denen alle diese Völker huldi- 
gen, sind oft grell; ihre Kunst flieht die Nuancen. Alles, 
was nicht saturiert ist, scheint ihnen tot. Gewiss handelt 
es sich hier um eine Frage des Geschmacks. Andererseits 
ist auch die südslawische Geometrik im Vergleich zur 
rumänischen überladen, bombastisch. Die Figuren sind 
komplizierte, parasitäre, aus der Kreuzung aller geome- 
trischen Formen resultierende Kompositionen: Zickzack- 
linien auf Vierecken und Kreisen, der Strahlenkranz auf 
dem Kreuz usw. In der südslawischen Ornamentik ist 
weiterhin eine peinliche innere Unfolgerichtigkeit be- 
merkbar: die Geometrik erscheint gegen jedes Gesetz 
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und gegen alles innere Mass gepaart auch mit einer Or-. 
namentik naturalistischer Art. Diesen irritierenden Zwie- 
spalt entdecken wir auch in der ukrainischen und russi- 
schen Volkskunst. Der exklusivistischere stilistische Sinn 
des Rumänen lässt unter allen Umständen die Kom- 
binierung geometrischer nur mit sehr abstrakt stilisier- 
ten „Naturmotiven“ zu. Diese Einstellung ist so allge- 
mein rumänisch, dass jede Abweichung wenigstens 
grundsätzlich als „fremd“ angesehen werden kann. Bei 
den Szeklern, die sich auch einer reichen Volkskunst 
rühmen dürfen, bemerkt man neben „naturalistischer* 
Ornamentik massiv geometrische Formen, bestehend vor- 
wiegend aus krummen und gebogenen Linien. In szek- 
lerischen Dörfern konnten wir hin und da hochbarocke 
Reminiszenzen beobachten. Sehr folgerichtig in sich 
selbst ist, wie man anerkennen mus, die slowakische 
Volkskunst: in ihrem Schmuckschatz herrschen hoheits- 
volle Naturpflanzenmotive vor, die nur wening verein- 
facht und lebhaft gefärbt sind. Die slowakischen Orna- 
mente vermeiden sorgfältig jede geradlinige Geometrik; 
sie ziehen ausser dem gärtnerischen Pittoresken beson- 
ders die krumme Linie, den Bogen, gemischte, spiralische 
Ein- und Ausbuchtungen wie die der Rebenranken vor. 
Dank ihrer historischen Umwelt ist die slowakische Volks- 
kunst, vielleicht mehr als jede andere ausser der öster- 
reichischen, erfüllt von Nachklängen der Bildungs-, 
Stadt- und Hocheinflüsse des Barockstils. Wir glauben 
nicht zu übertreiben, wenn wir behaupten, dass die slo- 
wakische Kunst in ihrer Physiognomie gewisse bastar- 
disierte Erbeinflüsse des Bildungsbarocks verrät, so wie 
zum Beispiel die rumänische Volkskunst seit Jahrhun- 
derten etwas von 'byzantinischer Statik in sicht trägt. 

Wir haben uns in den obigen Ausführungen bemüht, 
durch dichtes Gestrüpp bis an die Schwelle der „Wesen- 
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heit“ der Volkskunst in verschiedenen Ländern vorzu- 
dringen. Natürlich kann diese typologische Untersuchung 
nur als eine flüchtige Skizze angesprochen werden. Ab- 
sichtlich haben wir uns auf die Ornamentik geschränkt, 
denn für den schöpferischen Menschengeist ist diese 
massgebend und in besonderem Mass aufschlussreich. 
Aus der kurzen Charakterisierung geht jedenfalls her- 
vor, das der rumänischen Volkskunst und Ornamentik in 
der kulturphilosophischen Forschung ein bevorzugter 
Platz angewiesen werden kann. Obwohl der rumänischen 
Volkskunst unter den verschiedensten Gesichtswinkeln 
Parallelerscheinungen vergleichsweise entgegengestellt 
werden können, verfügt sie über ausserordentliche Eigen- 
schaften. In Bezug auf den unserer Volkskunst eigen- 
tümlichen Zug zu geometrischer Darstellung und den 
Zug zum abstrakten Stilisieren der Naturmotive lassen 
sich folgende Ähnlichkeiten und Differenzierungen fest- 
stellen: 

1. Es gibt eine irgendwie der Natur nachgebildete 
Geometrik. Wir sind den Tatsachen vielleicht nicht allzu 
ferne, wenn wir behaupten, dass es in der finnischen 
Ornamentik luftigporöse, auf imaginären Achsen er- 
wachsene und ins Riesenhafte gesteigerte Figuren nach 
dem Muster der Schneekristalle gibt. 

2. Es gibt, so in den skandinavischen Ländern, eine 
Geometrik der Erfindung, die über die Formen der Na- 
tur hinaus kräftig und linear-dynamisch ist. 

3. Es gibt, so in Griechenland, eine weitere Geome- 
trik der Erfindung, die ist linear-abrupt, quadratisch 
oder im Zickzack, reich differenziert, überladen. 

4. Es gibt eine Geometrik des Krummen, der Bogen 
und Buchten, so bei den Slowaken und Szeklern. 

5. Es gibt eine Geometrik der Erfindung, in der das 
geradlinige, statische, verhältnismässig sparsam verwen- 
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dete, diskrete Ornament vorherrscht ;, sie ist bei den 
Rumänen heimisch. 

Was die ornamentale Verwendung der Naturmotive 
(Pflanzen, Tiere, Menschen) anbelangt, so sind ebenfalls 
mehrere Unterschiede zu machen: 

1. Naturalistisch oder leich vereinfacht wiedergege- 
bene Naturmotive: Beispiele finden sich in der ganzen 
Kunst des Westens, aber auch in der Kunst aller un- 
serer Nachbaren. 

2. Nach technischen und Materialbedingtheiten geo- 
metrisch schematisierte Naturmotive. Beispiele gibt es 
überall in der Kunst. 

3. Aus Uranlage abstrakt stilisierte Naturmotive. Ein 
Beispiel dafür — aber nicht das einzige! — bietet die 
rumänische Volkskunst. 

Auch koloristische Modalitäten gibt es mehrere. Man 
verwendet: 

1. Lebhafte Farben — ohne zu viel Interese für Har- 
monie (Schweiz, Deutschland). 

2. Kräftige, harmonische Farben (Schweden). 

3. Feine, nuancierte Farben (Frankreich). 

4. Starke, grelle Farben (in den slawischen Ländern). 

5. Matte Farben (Rumänien). 

Im Vergleich mit der Orriamentik anderer umwoh- 
nender Völker bietet die rumänische den seltenen Fall 
einer Volkskunst klassischer Art in dem Sinne, dass sie 
massvoll, diskret ist. Über diese Eigenart hinaus besitzt 
sie noch andere Vorzüge. In einer synthetischen Vision 
vereinigt sie statische Geometrik, das betonte Streben 
nach abstraktem Stilisieren der Naturmotive und eine 
Vorliebe für koloristische Nuancen; all das zusammen 
ergibt einen überaus harmonischen Komplex von Deter- 
minanten, eine Symphonie gleichsam prästabilierter Ak- 
korde. Wenn nicht durch jede einzelne seiner Determi- 
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nanten, so ist der Komplex in seiner Gesamtheit singu- 
lär und stellt nicht die Wiedergabe eines von sonst wo- 
her stammenden Phänomens dar. Er ist einzigartig. So 
wie dieser Komplex sich uns darstellt, ist er eine am 
Himmel des menschlichen Geistes nur einmal vorhandene 
Konstellation. Und das trifft trotz allen Vergleichen, 
welche die Konstellation unter ihren verschiedenen As- 
pekten bei einseitiger Betrachtung zulassen würde, zu. 

Es ist natürlich, dass die volkstümliche rumänische 
Ornamentik, die in den Mustern der oltenischen Tep- 
piche, der moldauisch-bessarabischen Decken, der Volks- 
trachen von überall, der Tücher, Troitzen (Wegkreuze), 
bemalten Ostereier usw. reich vertreten ist, nur wenige 
zeichnerische oder koloristische Motive und Elemente be- 
sitzt, die wir ausschliesslich ihr zuschreiben können. Die 
meisten Völker befinden sich aber in der gleichen Lage. 
Die Verbreitungsräume der Ornamentmotive und Ele- 
mente decken sich nicht mit den völkischen Grenzen. 
Die ersteren gehen über die letzteren hinaus. Unsere 
rumänischen Gelehrten, genauer gesagt: unsere Reisen- 
den, die zum ersten Mal auf der Balkanhalbinsel, in Li- 
tauen oder Schweden Bekanntschaft mit Ornamentele- 
menten machten, die den rumänischen glichen, konnten 
ein Gefühl der Enttäuschung, Ja der Bestürzung nicht 
unterdrücken. Sie fühlten sich in überraschender und 
irgendwie unrechter Weise eines Besitzes beraubt, der 
ihnen endgültig zuzugehören schien. Erbittert und pein- 
lich berührt, sahen sich die rumänischen Reisenden 
unerwartet vor einen neuen Tatbestand gestellt, der sie 
glauben liess, die rumänische Volkskunst sei weniger 
eigenwüchsig, als sie sich das vorgestellt hatten. Diese 
Enttäuschung ist bis zu einem gewissen Grad verständ- 
lich, nichtsdestoweniger aber im Grunde genommen un- 
berechtigt. Aus den weiter oben geführten Untersuchun- 
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gen ist zu ersehen, dass die Behauptung vorgeblicher 
Unoriginalität unzutreffend ist. Solche Behauptungen 
decken bloss einen Mangel an künstlerischer Empfäng- 
lichkeit bei denen auf, die sie tun. Die Originalität der 
rumänischen Volkskunst ist da. Sie besteht über die 
Tatsache hinaus, dass gewisse Motive und Elemente in 
der Kunst benachbarter Völker grosszügig im Umlauf 
sind. Es sei uns gestattet, hier die Frage des Ursprungs 
dieser gemeinsamen Motive und Elemente in keiner 
Form zu stellen. Vom Standpunkt der Geschichte scheint 
uns dies Problem von einer klaren Lösung noch. sehr 
weit entfernt. Was verdanken wir den Thrakern? Was 
ist arisch? Was stammt aus Kleinasien? Was ist byzan- 
tinisch? Was kommt aus ägyptischen oder koptischen 
Fernen? Was ist seiner Herkunft nach bodengebunden? 
Das Spiel dieser Fragen ist verführerisch, aber es bleibt 
ein Spiel und führt unter Fachleuten bloss zu Streitig- 
keiten. Uns interessiert vor allem die tatsächliche, als 
Phänomen vorhandene Originalität der rumänischen 
Kunst; sie aber glauben wir in erster Reihe auf hoher 
Ebene, jenseits ihrer Elemente an sich, feststellen zu kön- 
nen; diese können unstet sein wie der Wind, der sich 
über die Zollschranken der Völker und Wächter der 
Luft hinwegsetzt. Die Originalität unserer Volkskunst, 
was die Ornamentik betrifft, finden wir in Eigentüm- 
lichkeiten, die über das grob Sichtbare hinausgehen. Da 
sie funktioneller Natur ist, wird sie durch eine Forschung 
von simpler Methodik, die von Elementen ausgeht und 
bei Elementen stehen bleibt, nicht erfasst. Die Termini 
des Problems sind im Grunde klar genug. Wenn auch 
die Originalität unserer Volkskunst nicht auf Motiven 
beruht, die in einer ganzen Gegend des Kontinents ver- 
breitet sind, so kann diese Originalität doch zu der 
weniger greifbaren Ordnung der funktionellen Tatbe- 
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stände gehören, sie kann ein Koeffizient des Sichbezie- 
hens, des Dominierens dieser oder jener Motive und Ele- 
mente, oder ihrer Dosierung sein. Tatsächlich finden 
wir, wenn wir die Dinge aus dem Gesichtswinkel der 
Dominanz und Dosierung betrachten, dass in der rumä- 
nischen Ornamentik die Vorherrschaft der geradlinigen 
Geometrik und stilisierten Figuration entschiedener ist 
als sonstwo, die Verteilung zwischen geometrischen und 
organisch-stilisierten Motiven ist nirgend so ausgeglichen. 
Die rumänische Volkskunst sticht also durch eine scharf 
betonte stilistische Folgerichtigkeit hervor. Aber sie 
zeichnet sich durch noch etwas aus: durch Mass und 
Rhythmus, die in der Motivverteilung bemerkbar sind. 
Wie viel Gleichgewicht und wie viel Mass herrscht in 
der Verteilung der „dekorativen“ Elemente und der „Fel- 
der“! Welche Abwechslung von Voll und Leer, Betont 
und Unbetont, Substanz und Raum beispielsweise in den 
oltenischen Kelim-Teppichen mit ihren ultramarinblauen 
oder dunkelroten Feldern und den bessarabischen Tep- 
pichen mit schwarzem Grund, darin die Pflanzenmotive 
frei atmen. Die Nachbarvölker, zumal die auf der Bal- 
kanhalbinsel, leiden an einer Art von horror vacui, 
während der Rumäne der letzte ist, der dieser Furcht 
vor der Raumleere zum Opfer fällt. Die Leere wird von 
dem Rumänen nicht als eine Unzulänglichkeit empfun- 
den, die um jeden Preis beseitigt werden muss, sondern 
als ein konstitutives und integrierendes Element der 
künstlerischen Schau. Durch ihre positive Bewertung des 
Leeren, Freien, des Feldes als Faktors der Rhythmik, 
durch diese ihre gelöste Art stellt die rumänische Volks- 
kunst im Osten eine Insel europäischen Geistes in einem 
asiatisch vollgepfropften Kunstraum, einem Meer der 
Üppigkeit, Masslosigkeit und wenigstens barocken und 
plebejischen, wenn nicht barbarischen Ganzes. Diese 
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e Stellung erscheint uns auf jeden Fall umso 
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byzantinische Einfluss auf der rumänischen Kunst aber 
hat weniger die rumänische Reaktion, die gleichzeitig 
wie der Aufnahme des Einflusses eingetreten ist, ver- 
standen. Eine „Reaktion“ besteht dennoch. Den Rumäne 
stellt dem byzantinischen Still gegenüber, überall wo 
dieser angenommen wurde, eine besondere Tehnik durch 
die die innewohnenden Gefahren diesem Stil vermieden 
wurden. Die Frage muss also direkt gestellt werden. Die 
präventive Reaktion, eine instinktive nicht eine bewusste, 
gegen die Erstarrung besteht in der Anwendung einer 
„organischen“ Tehnik. Es ist sicher, dass der byzanti- 
nische Stil durch sein inneres Eigengesetz zur Virtuosi- 
tät einlädt, die unausweichlich zu einer toten, mumifi- 
zierten Kunst führt. Der rumänische Bauer, der bereit 
war, der abstrakten Stilisierung dienstbar zu sein, hat 
sich vor der Virtuosität mit 'berechtigter Scheu gehütet. 
Der Rumäne stellt auf seinen Ikonen aus Glas oder Holz 
menschliche oder auch übermenschliche Gestalten ab- 
strakt stilisiert dar, umgibt sie aber immer mit gewis- 
sen Ungeschicklichkeiten und Abweichungen von der 
Norm der Vollendung; dadurch gewinnt der hieratische 
Still ein organisches, lebendiges Aussehen. Der beson- 
dere Reiz dieser Ikonen ist einer Interferenz polarer 
Tendenzen zuzuschreiben: die hieratische Tendez zur 
abstrakten Stilisierung wird nicht kalt zu Ende geführt, 
sondern vom Gegengewicht der organischen Technik 
gemildert. Gelehrte Virtuosität, die auf dem Gebiet der 
abstrakten Stilisierung immer in steifer und gleichmach- 
ender, trockener und steriler Erstarrung endet, 
derstrebt dem künstlerieschen Trieb 
Bauern wie alles, was künstlich 


wi- 
des rumänischen 


ist, und scheint von 
ihm instinktiv gemieden. Der rumänische Bauer hat sich 


in seiner ornamentalen Kunst für jene geradlinige Geo- 
metrik entschieden, die wir oben zu definieren suchten. 
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Dabei ist es wert, bemerkt und hervorgehoben zu wer- 
den, dass der Bauer sich trotzdem hüten wird, eine ge- 
rade Linie mit dem Lineal zu ziehen; das gillt ‘sowohl 
für seine Textil- oder Glasierkunst, wie auch in der 
Architektur. Die — tatsächliche oder fiktive — Ver- 
wendung des Lineals dient bei unserem Bauern keines- 
falls der Erhöhung der Schönheit. Einen Gegenstand li- 
neal-mässig zu behandeln, scheint ihm eine Pervertie- 
rung, eine Verfälschung der künstlerischen Zwecke und 
Ordnungen zu sein. Die von der Hand des bäuerlichen 
Malers oder Baumeisters gezogene Linie wird infolge- 
dessen immer Abweichungen von einer vollständig Ge- 
raden zeigen. Sie wird immer gewisse merkbare Un- 
regelmässigkeiten aufweisen: daher der beseelte Anblick 
dieser Geometrik. Euklid wird vom pochenden Blut ver- 
bessert. In der Ornamentik liebt der Rumäne die gerade 
Linie, aber er beseelt sie; ebenso liebt der Rumäne das 
Abstrakt-Stilisierte, aber er gibt ihm ein Aussehen, un- 
ter dem das Leben pulst. So betrachtet, hört die „Un- 
geschicklichkeit* auf, Ungeschicklichkeit zu sein, sie 
wird zu etwas Normativem eröht. Das Meiden der Vir- 
tuosität scheint uns gerade bei dieser Art geometrisie- 
rend abstrakten Kunst notwendiger als bei jeder ande- 
ren. Gerade das hat der rumänische Bauer mit wunder- 
vollem Instinkt getroffen. In der rumänischen Volkskunst 
entdecken wir eine Synthese gegensätzlicher Tendenzen, 
eine Polarität von letztem Raffinement, die auf Grund 
einer erstaunlichen Intuition über den Sinn der Kunst 
mit ungesuchten primitiven Mitteln gelöst wird. Dieses 
Gleichgewichthalten zwischen gegensätzlichen Tendenzen, 
zwischen abstrakter und organischer Geometrik, diese 
Harmonie unter den Auspizien des Zweideutigen hat 
den rumänischen Bauern vor jener Vollendung bewahrt, 
die zus Erstarrung führt. Virtuosität hätte ihn zu einer 
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scheinbar fülligeren, in Wirklichkeit aber viel weniger 
komplexen Kunst und von begrenzterem innerem Sinn- 
gehalt geführt. Der siebenbürgische Sachse in seiner an 
Umfang kleinen Volkskunst oder auch der Szekler, aber 
auch die übrigen um uns wohnenden Völker baban oft 
eine grössere Virtuosität entwickelt als die Rumänen 
aber ihre Kunst strömt weniger Leben aus. Die Kunst 
unserer Nachbaren ist stets einförmiger, näher dem 
Klischee, genauer, trockener, mehr fabriks-, druck-, se- 
rienmässig, unbeseelter. In der rumänischen Volkslunst 
blüht noch das Unwägbare. Die Bestimmung dieser Im- 
ponderabilien wirft Probleme des Funktionellen des 
Beziehens der Elemente auf einander, der enns 
gewisser polarer Spannungen, des Sichtbarmachens 2 
Interferenzen auf. Hat man diese Gesichtspunkte einmal 
erfasst, dann erscheint die Originalität unserer Volks- 
kunst und des Komplexes ihrer Determinanten dem theo- 
Pie Verstand ebenso einleuchtend wie der Intui- 
ion. 


VON DER SEHNSUCHT 


Wir wollen das über die Neigung zur „Nuance* und 
zur „Diskretion“ Gesagte durch einige Erläuterungen 
und Erörterungen ergänzen, die in den vorhergehenden 
Kapiteln nicht untergebracht werden konnten. Die Nei- 
gung unseres Volkes zur Nuance und Diskretion wird 
nicht nur in der erwähnten Vorliebe, z.B. für matte 
Farben oder für das Schüttere in der Ornamentik, sicht- 
bar. Es gibt in der Musik und in der Dichtung ein Ge- 
genstück dazu. Im rumänischen Volkslied, in der Doina, 
im Tanzlied, der Totenklage wird die klangliche Substanz 
zum grossen Teil aus unscharfen Zwischentönen gebil- 
det, welche den Gemütszustand „nuancieren“. Unser 
Volksgesang bewegt sich mit erstaunlicher Sicherheit 
auf der Linie solcher Zwischentöne, die in sich selbst 
sehr labil sind. Das Ohr ist beinahe versucht, diese Rei- 
hen von fliessenden Zwischentönen in unzweideutige, 
deutlich voneinander abgehobene Tonwerte zu zerlegen. 
Welche Fülle von Nuancen birgt sich in der scheinbaren 
Monotonie des rumänischen Volksgesanges! Und welche 
Diskretion in den melancholischen Modulationen unseres 
Singens, wenn man es mit den Verzweiflungsausbrüchen 
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der kleinasiatischen Musik vergleicht, die im übrigen 
der unseren in manchem gleicht. 

Ein weiteres Beispiel des Hinneigens zum Nuancie- 
ren bietet das Iyrische Wesen unserer Volksdichtung, 
die so reich blüht, wie die Vegetation einer ganzen Welt. 
Die am häufigsten besungenen und umschriebenen 
Seelenzustände sind das „Sehnen“, das „Klagen“, die 
Schwermut. Alle diese Zustände aber, die das Wesen 
der meisten Volksdichtungen ausmachen, sind Zustände 
der „Nuancierung“. Kein einziges der sie bezeichnenden 
Worte („dor“ „jale“, „urit*) kann in andere Sprachen 
genau übertragen werden. Sie umschreiben nur den 
Rumänen eigentümliche Seelenzustände. Denn das Wort 
dor z.B. durch Sehnsucht wiederzugeben heisst nicht es 
übersetzen, sondern ein dem fremden Wort nicht zu- 
gängliches umschreiben. Wörter dieser Art stellen das 
Ureigenste einer Sprache dar. Der Zustand des „dor“ 
ist so eigenartig und von soviel Nuancen durchwoben, 
dass Vokale und Konsonanten des Wortes selbst dazu 
gehören. Solche Wörter „bedeuten“ nicht nur etwas, 
sie sind durch ihren Klang selbst ein Teil des Bedeute- 
ten. Genau so verhält es sich mit dem Zustand der 
jale (Klage) und des urit (Schwermut). 

Die Lage wird noch verwickelter, wenn wir zum 
dichterischen Ausdruck dieser Zustände übergehen. Un- 
terwerfen wir die Sehnsucht (dor) als lyrisches Motiv 
einer „Spektralanalyse“. Ein Durchforschen unserer 
Volksliedsammlungen wird uns bald zeigen, dass die 
„Sehnsucht“ sehr oft ohne ein greifbares Ziel (Geliebte, 
Haus, Familie, Heimat) besungen wird; die Sehnsucht 
wird um ihrer selbst willen als ein fast gegenstandsloser 
Zustand besungen, als ein Zustand, dessen Gegenstand 
irgendwie verschwiegen oder nur diskret berührt wird. 
Die „Sehnsucht“ wird, mit anderen Worten, aus einem 
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subjektiven Zustand selbst zu einem lyrischen Gegen- 
stand. Einige Forscher haben, infolge eines ungenügend 
entwickelten Unterscheidungssinnes für solche Subtili- 
täten und verführt vielleicht auch durch den Schein, 
behauptet, unsere Volksdichtung „personifiziere* die 
„Sehnsucht“. Es sei uns erlaubt, diesen Ausdruck für 
unzutreffend zu halten; er gibt den unaussprechlich fei- 
nen Prozess, der in der Volksseele stattfindet, nicht 
wieder. In Wirklichkeit handelt es sich nicht um eine 
Personifizierung, sondern um eine „Hypostasierung“ der 
Sehnsucht. Der Unterschied ist beträchtlich an sich wie 
auch in seinen Ergebnissen. Die „Sehnsucht“ wird bald 
als ein verfestigter seelischer Zustand angesehen, bald 
als eine unpersönliche Kraft, die zerstört und unter- 
wirft, bald als ein vergänglicher Zauber, bald als eine 
kosmische Krankheit, als ein unüberwindliches Natur- 
element, als ein alter ego, als eine stofflich seelische 
Emanation des Individuums. Folgerichtig behandelt dann 
der Sänger die Sehnsucht: er betet sie an oder er 
kämpft mit ihr, er gibt sie weiter oder nimmt sie an, 
er zermalmt sie wie etwas Materielles, er sät sie wie 
eine Pflanze. So viele Formen der Sehnsucht können der 
Kategorie des „Personifizierens“ nicht subsummiert wer- 
den. Aber alle vertragen und erfordern das Epitheton, 
das wir vorgeschlagen haben. Das Volk hypostasiert die 
Sehnsucht. Und eben so die Klage, die Schwermut, das 
Glück usw. Hier einige Beispiele: 


Pe unde umblä dorul 
Nu poti ara cu plugul, 
Ca s-agatä plugu-n dor, 
Trag boii de se omor;; 
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Pe unde umblä jalea 

Nu poti trece cu grapa 

Ca s-agatä grapa-n jele, 

Trag säraci vacile mele. 

(Wo die Sehnsucht umgeht 

Kann man nicht mit dem Pflug ackern. 

Denn der Pflug bleibt in der Sehnsucht hängen, 
Wenn auch die Ochsen sich zu Tode ziehen; 

Wo die Schwermut umgeht 

Kann man nicht die Egge darüberführen, 

Die Egge bleibt in der Schwermut stecken 

Wenn meine Kühe, die armen, auch noch so sehr ziehen.) 


Oder: 


Mäi bäditä, bunule, 
Sämäna-ti-as numele, 

Sä sämän numele täu 
Mestecat cu dor de-al meu. 
Si din al täu sä räsarä 
Floare mindrä, floare raräa, 
Sä räsar-un rosmarin, 

Din al meu un trandafir, etc, 


(Du mein Junge, Guter, 

Ich möchte deinen Namen säen 
Säen möcht ich deinen Namen 
Vermischt mit meiner Sehnsucht. 
Und aus deinem soll erspriessen 
Schöne Blume, seltene Blume, 
Spriessen soll der Rosmarin, 

Aus meinem eine Rose.) 


Oder: 


Citä boalä-i pe sub soare 
Nu-i ca dorul arzätoare, 
Cä dorul unde se pune 
Face inima cärbune. 
Citä boalä-i pe sub lunä 
Nu-i ca dorul de nebunä, 
Cä dorul unde se lasä, 
Face lacrimelor casä. 


(Soviel Krankheit es gibt unter der Sonne, 

Brennt doch keine wie die Sehnsucht, 

Denn wo die Sehnsucht sich niederlässt, 

Macht sie das Herz zu Kohle. 

Soviel Krankheit es gibt unter dem Monde, 

Ist doch keine so wahnsinnig wie die Sehnsucht, 
Denn wo sich die Sehnsucht niederlässt, 

Baut sie den Tränen ein Haus.) 


Oder: 
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S-am auzit, auzit, 

Cä este moarä de vint 
De macinä la urit. 

Nu stiu Doamne ce as da 
Moara aia de-as afla 

La urit as mäcina 


La urit, cu feldera. 


(Und ich habe vernommen, vernommen, 
Dass es eine Windmühle gibt, 
Die Schwermut mahlt. 


Gott, ich weiss nicht, was ich gäbe, 
Wenn ich jene Mühle finden könnte, 
Ich würde Schwermut mahlen. 
Schwermut scheffelweise.) 


Oder: 


Maicä, norocelul meu 

L-au bäut boii-n päräu, 

Nu stiu boii l-au bäut, 

Ori eu noroc n-am avut, 
Nu stiu boii l-au mincat, 
Ori Dumnezeu nu mi-a dat. 


(Mütterchen, mein Glück, 

Haben die Ochsen im Bächlein getrunken, 

Ich weiss nicht, haben es die Ochsen getrunken, 
Oder habe ich kein Glück gehabt, 

Ich weiss nicht, haben es die Ochsen verzehrt, 
Oder hat mir Gott keins gegeben. 


Aus der Sammlung Pe Mures si pe Tirnave (Am Mieresch 
und an den Kokeln) hrsg. von H. Teculescu, Schäss- 
burg 1929. 

Dieser zu gleicher Zeit ursprüngliche und subtile 
Vorang der Hypostasierung der Sehnsucht, der Klage, 
der Schwermut usw. bewahrt die Volksdichtung vor 
zwei schweren Unzulänglichkeiten: vor dem Verfliessen 
in Rührseligkeit und vor der Dürre des Allegorischen. 
Sänge der Volksdichter aus dem subjektiven Zustand 
als solchen, so würde er bald in eine verderbliche Rüh- 
rungsdichtung verfallen. Die objektive Hypostasierung 
des seelischen Zustandes ist eine vom Instinkt gefundene 
Beschwörung dieser Gefahr. Wenn der Dichter ande- 
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rerseits den seelischen Zustand „personifizierte“, so 
würde er bald in die trockene und widerhalllose Zü- 
gellosigkeit des Allegorischen geraten, wie z.B. die by- 
zantinische Dichtung. Die einfache Hypostasierung be- 
wahrt ihn auch vor dieser Gefahr und erhält ihm eine 
dem Leben und dem realen Erlebnis nahe Naivität. 
Jedenfalls gehört die Hypostasierung seelischer Zu- 
stände zum Stil unserer volkstümlichen Naivität. Wir 
halten fest, dass diese Lyrik des Hypostasierens, die sich 
vom Überschwang des Sentimentalen ebenso weit ent- 
fernt hält wie von der missbräuchlichen und kraftlosen 
Phantastik, die der Allegorie eignet, sich als ein Beispiel 
mehr jenem Geist des Nuancierens und diskreten Mass- 
haltens, der die Schöpfungen unseres Volkes charakte- 
risiert, wundervoll einfügt. 

Liebhaber ontologischer Spekulationen könnten in 
Verbindung mit der Überprüfung des Sehnsuchts-Zu- 
standes einen Seitensprung in die Existentialphilosophie 
machen. Wir geben hier die Anregung zu einer For- 
schungsfahrt, die uns derzeit selbst nicht lockt. Das 
zeitgenössische Denken hat besonders unter dem Einfluss 
Kierkegaards die Besonderheit menschlichen Existierens 
inmitten der Welt zu erfassen gesucht, Heidegger un- 
ternahm es, eine solche Zurückführung der menschlichen 
Existenz auf ihre lyrische Substanz zu versuchen. Er 
wählte dafür den Ausdruck „Sorge“. Verfällt Heidegger, 
wenn er glaubt, dass die Definierung der menschlichen 
Existens als solche durch ihre lyrische Substanz auf eine 


absolute Formel möglich sei, nicht einer Täuschung? Wir. 


sprechen uns das Recht zu, an der Allgemeingültigkeit 
der Definition zu zweifeln. Einem Rumänen, der seiner 
völkischen Stilmatrize verbunden ist, könnte es bei dem 
Versuch, sich eine Existentialphilosophie zu schaffen, 
widerfahren, dass er dieselbe Substanz durch dor d.i. 
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Sehnsucht, umschriebe. Als rumänische Hypostase der 
menschlichen Existenz würde sich also die Sehnsucht 
ergeben. Vielleicht hat die katastrophenschwangere 
seelische Atmosphäre nach dem Krieg Heidegger ver- 
anlasst, in so buddhistischer Art und Weise die men- 
schliche Existenz als „Sorge“ und als Existenz auf den 
Tod, das Nichts hin, aufzufassen. Wenn man die Allge- 
genwärtigkeit der Sehnsucht (dor) in unserer Volksdich- 
tung beachtet, könnte man beinahe behaupten, für den 
Rumänen sei die Existenz dor (Sehnsucht), ein Streben 
über den Horizont hinaus, Existenz, die in ihrer Gänze 
auf „Etwas“ hinweist. 


ZWISCHENSPIEL 


Unter der Hülle unserer völkischen Kultur, die im 
Lauf der Zeit fraglos osmotische Prozesse zugelassen 
hat, steckt ein konsistenter Strahlungskern. Es ist die 
„stilistische“ Matrix unseres Volksgeistes. In unseren 
bisherigen Ausführungen haben wir unsere Kraft und 
unser Interesse abwechselnd daran gesetzt, einige ihrer 
kennzeichnende Elemente zu bestimmen. Mit dem Be- 
legen dieser abstrakten Bemühungen durch materielle 
Beispiele könnte man Bände füllen. Da wir unsererseits 
uns vorgenommen haben, im Rahmen einer bestimmten, 
vor allem durch Anregungen fruchtbaren philosophischen 
Haltung zu verharren, können wir uns die Häufung des 
Beweismaterials ersparen. Wir suchten die stilistischen 
Determinanten nicht sowohl als Rahmen einer abgeleb- 
ten Kultur, als in ihrer Eigenschaft als schöpferische 
Mächte zu umreissen. Die Determinanten stellen eine 
verhältnismässig zeitlose Matrix dar, die von zeitlichen 
und geschichtlichen Tatbeständen zum grossen Teil un- 
berührt geblieben ist. Diese Matrix repräsentiert die 
Identität des Rumänentums mit sich selbst im Lauf der 
Jahrhunderte; sie verbürgt im selben Masse wie das 
Keimplasma unsere Dauer und Kraft; in der ununter- 
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brochen sich erneuernden Abfolge der Geschlechter ist 
sie unser Teil an menschlicher „Ewigkeit“. Die stili- 
stische Matrix arbeitet an der Bestimmung eines Volkes 
ebenso stark mit wie das Blut und die Sprache. Sie kann 
zu- und abnehmen, erlischt sie aber ganz, dann erlischt 
auch das Volk. Diese stilistische Matrix, ein Bündel 
geheimer Kräfte oder funktioneller Kategorien, ist 
übrigens unsere einzige wirklich grosse „Tradition“. Un- 
sere der stilistischen Matrix gleichzusetzende „Tradi- 
tion“ ist weder zeitlicher, noch heraldischer, noch auch 
geschichtlicher Art. Im Westen versteht man unter 
Tradition die pedantische Summierung einer Vergangen- 
heit aus Ahnengalerien, aus Chroniken und Taten, aus 
Verdiensten der Vorfahren, aus der Abfolge von Ge- 
schlechtern unter dem magischen Schild desselben bäuer- 
lichen oder aristokratischen Wappens. Im Westen hat 
die Tradition einen geschichtlichen, musealen Charakter. 
Tradition ist dort rückblickende Buchführung, Zeit, die 
über Gräber schreitet, Vergangenheit in Gegenwart um- 
gesetzt, Gedenken und erinnerungsgesättigte Atmosphäre. 
Eine Tradition in diesem Sinn als Knochenstaub, der 
sich auf lebendiges Leben setzt, fehlt bei uns. Unsere 
Tradition ist nach seiner Art nicht gleichermassen sicht- 
bar; sie lässt nur eine metaphorische oder metaphysiche 
Formulierung. Unsere Tradition ist die gleich dem müt- 
terlichen Urgrund im gesegneten Zustand befindliche. 
stilistische Matrix. Sind ihre Lebenszeichen manchmal 
schwächer, so ist sie doch immer da, um sich in der 
Zeit zu verwirklichen, obwohl sie, an unserem epheme- 
ren Horizont gemessen, über der Zeit steht. Diese unsere 
Tradition ist schöpferisch, ihr Charakter ist musisch, 
nicht museal. Im Westen ist Tradition ein Zeichen des 
Alters, oft eine Last; sich von ihr trennen ist befreien- 
der Umbruch. Unsere Tradition kennt, wie das grüne 
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Blatt, kein Alter; als stilistische Matrix gehört sie zum 
unbewussten Logos. Trennung von ihr wäre Apostasie. 

Auf den folgenden Seiten wollen wir einige zeitliche 
Aspekte der Art und Weise festhalten, wie sich die 
stilistische Matrix in dem an Glück so wechselnden Gang 
unserer „Geschichte“ sich offenbart hat. Wir werden 
sehen, dass unsere Geschichte, wenn man sie mit dem 
ihr allein zukommenden Mass beurteilt, nämlich den 
Kriterien, die sich aus ihrer stilistischen Matrix erge- 
ben, oft ein problematisches Aussehen gewinnt, und dass 
wir tatsächlich nicht eine Geschichte haben, sondern 
mehrere „Arten“ von „Geschichten“; einige Jahrhun- 
derte lang gehört diese Geschichte zum „vollen Typus“, 
dann zum „zaudernden“, gelegentlich zum „schwin- 


denden“, 


EVOLUTION UND INVOLUTION 


Der Terminus „Geschichte“ hat ausser der vagen, 
von allen gekannten Bedeutung, die ihm im täglichen 
Leben anhaftet, noch andere Definitionen, die nicht ge- 
meingebräuchlich, sondern das Ergebnis philosophisch 
vertieften Nachdenkens sind. Die Bedeutung des Termi- 
nus war in den letzten Jahrzehnten der Gegenstand leb- 
hafter Auseinandersetzungen. Für das vereinfachende 
und unscharfe Denken des gemeinen Mannes, der die 
Wörter so gebraucht wie das umlaufende Geld, ist „Ge- 
schichte“ die Summe der Ereignisse und Veränderungen 
von überindividuellem Interesse, die zu einer bestimmten 
Zeit auf irgendeinem Gebiet menschlicher Tätigkeit statt- 
haben. Für das Allgemeinempfinden fällt „Geschichte* 
zusammen mit der zeitlichen Dimension menschlicher 
Existenz und Tätigkeit, die durch ihre Bedeutung mehr 
oder weniger kolektiven Interessen entspricht. Die De- 
finition ist annehmbar, — sie schreckt wenigstens nie- 
manden. Unter diesem Gesichtswinkel wären „historische“ 
Taten, zum Beispiel die Schaffung eines Gesetzes, dem 
sich in einem bestimmten Augenblick eine Gemeinschaft 
unterwarf oder dem sie widerstrebte; das kriegerische 
oder unkriegerische — Leben eines Herrschers; die Er- 
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richtung eines Wohltätigkeitsinstitutes, dessen Wohlta- 
ten mehr als einem Einzelnen zugutegekommen sind, 
die Schöpfung eines Kunstwerkes, (das allgemeine Teil- 
nahme — oder wenigstens Teilnahme, die über diejenige 
des schaffenden Individuums hinausgeht — hervorge- 
rufen hat oder hervorrufen kann. (Natürlich ist das her- 
vorgerufene Interesse noch kein Masstab für den Wr 
des Werkes.) Wo ihrer zwei im Namen eine gemeinsa- 
men Interesses beisammen sind, ist auch „Geschichte“ 
zwischen ihnen. Diese Definition der Geschichte als zeit- 
liche Dimension menschlicher Existenz und Aktivität, 
deren Interesse über die individuelle Sphäre hinausgeht, 
findet im gewöhnlichen Leben unsere Zustimmung und 
Billigung. Ihre Bedeutung wird mehr gefühlt als logisch 
gedacht. Die Definition gehört also zum gewöhnlichen 
Sprachgebrauch und Allgemeinempfinden, die ja nütz- 
licher Unklarheiten voll sind, verpflichtet aber kein kri- 
tisches Bewusstsein. Oft geschieht es aber, dass selbst 
das gewissenhafteste Durchdenken einer Idee eigentlich 
nur zur Bestätigung der allgemein umlaufenden Defini- 
tion führt und die Bedeutung, die ihr im Alltag gege- 
ben wird, klarer sichtbar macht. Das kritische Gewissen 
sieht von der gemeine Bedeutung des Ausdrucks nicht 
ab, sondern erhöht ihren Karatwert. Die Historiker, 
besonders diejenigen, die — was nicht allzu häufig 
geschieht — ihre Perspektiven etwas vertieft haben, 
werden finden, dass der gebräuchliche Sinn des Wortes 
„Geschichte“ nicht verfehlt, aber unvollständig und 
etwas blutleer sei. Um irgendeinem Tatbestand „Ge- 
schichtlichkeit“ zuzusprechen, werden die das tiefere 
Denken fördern infolgedessen, dass dieser Tatbestand 
unbedingt noch andere Bedingungen, als die alltägliche 
Definition sie verlangt, in sich schliesse. So philosophisch 
eine Auffassung auch sein mag, SO wird sie doch damit 
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einverstanden sein, dass „Geschichte“ in die Dimension 
der Zeitlichkeit hineinzuversetzen sei, ebenso damit, 
dass ihr nur Tatsachen einordnen werden können, die 
der menschlichen Tätigkeit von überindividuellem In- 
teresse angehören. Ein Bewusstsein aber, das kritisch 
geschärft oder auf Synthese oder weite Schau ein- 
gestellt ist, wird darüber hinaus die Integrierung dieser 
menschlichen Taten in eine rhythmische oder weithin 
kontinuierliche Linie, in einer Dynamik von bestimmtem 
Schwung, in dialektischen Formen, fordern, voll von be- 
sonderen Sinnzusammenhängen, die über das individuelle 
Leben hinausreichen und denen der Mensch gleichsam 
wie höheren Kräften unterworfen ist. Das ist „Ge- 
schichte“ als Sein hohen Formates und von einer inne- 
ren, durchaus eigenartigen Logik, als weite Einheit, als 
umfangreiche Verkettung, die individuelle Initiative zwar 
fordert, ohne durch sie erklärt zu werden. 

Im Lichte dieser beiden Definitionen, der gewöhn- 
lichen und der philosophischen, betrachtet, stellt sich 
die Geschichte der Rumänen unter paradoxen Aspekten 
dar. Die erste, dem Gemeingefühl genügende Definition, 
ist unfähig, den vielfachen Sinn dieser Geschichte 
restlos zu decken. Die zweite, die ihren Gegenstand per- 
spektivisch erweitert, scheint oft wie ein zu weites 
Kleid, das unsere historischen Wirklichkeiten nur teil- 
weise ausfüllen. Diese zweite Definition versetzt die 
Tatsachen oft in die peinliche Lage, von der Idee weit 
überholt zu werden, denn ihre Kriterien sind zu der 
Entzifferung und Charakterisierung unserer historischen 
Wirklichkeit nur mit Vorsicht heranzuziehen. 

Im Trajanischen Dazien wohnte eine in volklicher 
Hinsicht verhältnismässig gemischte Bevölkerung, die 
eine bemerkenswerte Volkskultur und eine nicht weni- 
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ger imponierende städtische Zivilisation hatte. Vor allem 
die Volkskultur haben wir uns als der Blüte nah vor- 
zustellen. Die Städte mit ihrer Dynamik und ihren in 
dem Kraftfeld und der Substanz der Volkskultur ver- 
zweigten Kraftlinien standen in vitaler und gesitiger 
Hinsicht auf keinem niedrigeren Niveau als andere eu- 
ropäische Gegenden, wo die „Geschichte“ ihre schöpfe- 
rischen Fieberzustände so kräftig leben sollte. Im Tra- 
janischen Dazien bot die Lage in jeder Beziehung die 
günstigsten Bedingungen für das Entstehen und Wirken 
einer „Geschichte“ von mächtiger Linie, sei es im Rah- 
men des Römischen Reiches, sei es ausserhalb desselben. 
Aber es kamen die Stürme der Völkerwanderung, die 
den Rahmen dieser geschichtlichen Möglichkeiten zuerst 
lockerten, dann sprengten. Die Anfänge des Rumä- 
nentums fallen dergestalt zusammen mit einem „Rück- 
zug“ aus der „Geschichte“ und ihren rhythmischen und 
dialektischen Möglichkeiten in ein keineswegs kulturlo- 
ses, der Formen beraubtes, aber ungeschichtliches Leben. 
Für mehrere Jahrhunderte war das vor-rumänische und 
dann das rumänische Leben unter dem Druck der Ereig- 
nisse, die sich auf allen Wegen und Stegen Daziens ver- 
nichtend zutrugen, gezwungen, auf „Geschichte“ zu ver- 
zichten, das heisst, sich in eine organisch-seelische, ge- 
wissermassen zeitlose Existenz zu flüchten. Diese Exi- 
stenz von einer eigenartigen Physiognomie war genötigt, 
sich eine beschränkte Autonomie, eingepresst, zu erhal- 
ten. Eine solche Autonomie genügte eben für die zum 
mindesten passive Verteidigung dieser Art von Existenz. 
Auch war sie gerade zureichend für die Aufbewahrung 
gewisser immanenter Möglichkeiten bis zu kommenden 
besseren Zeiten. Wie ein Schalentier zog sich das Vor- 
rumänentum in seine Muschel zurück, wo sich in Jahr- 
hunderten des Schlafes die ersten Determinanten der 
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rumänischen Stilmatrix herausbildeten. Das Rumänen- 
tum lebte zurückgezogen zum Teil in dörflichen Sied- 
lungen, häufiger noch in Bergweilern und Schäferhüt- 
ten. Geschichte grossen Ausmasses setzt als ihr Organ 
immer eine Bevölkerung mit organisierten Kräften vo- 
raus. Geschichte als Ausbrechen stilistischer Potenzen 
auf höherer Ebene kann man sich schwer vorstellen 
ohne eine Dynamik, die aus kräftigen Lebenszentren 
stammt und als Substrat oder als effektiv benutzbares 
Mittel dörfliche Kultur, menschliches Material und 
Seelentum zur Verfügung hat. Die Brennpunkte konzen- 
trierten Lebens mit ihren Kraftlinien, ausgestrahlt zur 
Kanalisierung anonymer Energien, sind die Träger oder 
mindestens die wichtigsten Mitbewirker der Geschichte 
als „Geschichte“. Als die vorrumänische Bevölkerung 
Daziens ihr hochsgesteigertes und in komplexen Formen 
sich vollziehendes Leben — nicht freiwillig und nicht 
aus eigenem Antrieb — verliess, zog sie sich aus der 
„Geschichte“ eo ipso in ein geschichtsloses Leben zu- 
rück. Das geschichtslose Leben wird von den Kategorien 
und Imperativen des Organischen beherrscht; es lässt 
die stilistischen Potenzen sich nur auf niederer Ebene 
zur Auswirkung gelangen. Es ist also sehr wahrschein- 
lich, dass jene Bevölkerung ihre Kultur nicht vollstän- 
dig aufgab. Sie verzichtete vornehmlich auf eine mate- 
rielle Kulturumgebung und auf alle Möglichkeiten, ihr 
starken oder monumentalen Ausdruck zu verleihen. Von 
nun an beschränkte sich die Kultur im schlimmsten und 
peinlichsten Fall auf ihr Keimplasma; trotzdem erlaubte 
sie den Umständen entsprechend auch Manifestationen 
kleinen Umfangs —, die einzigen übrigens, die diesem 
Leben, das sich unter dem Schutzdach der Geschichtslo- 
sigkeit einfach nur erhalten wollte, angemessen waren. 
Die rumänische Sprache bewahrt wie keine andere ro- 
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manische Sprache deutliche Überbleibsel dieses lang- 
dauernden Vorganges des Zurückgezogenseins aus der 
„Geschichte“ in ein Leben vom Typ des „Organischen* 
auf. Das Wort pämint (Erde) kommt von lateinischem pa- 
vimentum, das ’Streifen aus Stein und gestampften 
Mörtel, Estrich, Strassenpflaster, mit Stein oder Ziegel 
gepflasterte Strasse” bedeutet (C. C. Giurescu, Istoria 
Romänilor / Geschichte der Rumänen /, I. Band, I. Auf- 
lage S. 132). Die sprachwissenschaftliche Ableitung des 
Wortes pavimentum ist völlig sichergestellt. Umso be- 
merkenswerter ist der Bereutungswandel von ’"pavimen- 
tum’ zu pämint. Der bedeutende Historiker meint beim 
Versuch einer Erklärung dieses Bedeutungswandels, die 
Ahnen der Rumänen seinen „von der Dauerhaftigkeit 
dieser Wege und überhaupt der römischen Bauten, die 
sie in Dazien massenhaft sahen, so beeindruckt worden, 
dass sie dem Wort ’pavimentum’ ... einen Sinn gaben, 
den es in keiner anderen romanischen Sprache hat, 
nämlich der vor pämint“ (Erde) (ebenda S. 132). Die 
Erklärung entbehrt nicht der Feinheit, aber uns scheint 
der tiefere Sinn der Entwicklung, die statthaben musste, 
damit aus pavimentum pämint werde, nicht voll erfasst. 
Pavimentum ist ein Ausdruck der städtischen Zivilisa- 
tion oder einer Zivilisation, die von städtischem Wesen 
beherrscht wird, ein Ausdruck, der eine gewisse Teil- 
nahme der Bevölkerung, die ihn gebraucht, an einem 
„geschichtlichen“ Leben von verhältnismässig monumen- 
talen Ausmassen voraussetzt. Dann verliert der Aus- 
druck diese Bedeutung vollständig und nimmt eine an- 
dere, die des pädmint an, die, wie man: sie auch drehen 
und wenden mag, bloss ein ’organisches’ Leben ohne 
alle höheren geschichtlichen Aspekte voraussetzt. Der 
Bedeutungswandel pavimentum-pämint ist ein Beweis, 
der mehr als jeden Dokument wiegt, eines durchgreifen- 
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den Wandels des Lebensstils, der sich von einer höhe- 
ren zu einer tieferen Ebene vollzog. Das Phänomen 
muss in seinem ganzen Umfang gesehen werden, um- 
somehr als es durch andere analoge Zeugnisse gestützt 
werden kann. Es haddelt sich nicht um einen vorüber- 
gehenden Wechsel, sondern um eine tiefe, totale Wand- 
lung des Lebenstyps, von wo es vorläufig keine Rück- 
kehr zu der einmal verlassenen Position gab. Diesen 
Wandel bezeugt auch die bedeutungsvolle Veränderung 
des Sinnes von veteranus zu rumänisch bätrin (alt). Der 
Sinn des Wortes veteranus, d.h. Soldat auf Lebenszeit, 
der mit Anrecht auf Bodenbeteiligung in den Ruhestand 
tritt, setzt zivilisatorische Verhältnisse höheren ge- 
schichtlichen Charakters voraus. Der implizierte Hinier- 
grund des Wortes bätrin ist nur ein Leben organischen, 
geschichtslosen Horizontes. Jede andere Bedeutung oder 
Nebenbedeutung, die an veteranus erinnern könnte, ist 
abgestorben. An unsere Historiker und Philologen ergeht 
die Aufforderung, die Bedeutungsentwicklung verschie- 
dener rumänischer Wörter, denen ursprünglich solche 
lateinischen Termini zugrundeliegen, die sich auf einen 
geschichtlich höheren Zivilisationsstand als Hintergrund 
beziehen, des näheren zu untersuchen. Es würde sich, 
glauben wir, der Prozess, der uns vorschwebt und auf 
den wir uns beziehen, rasch 'bestätigen. Wir sehen fast 
die Existenz eines psychologisch-linguistischen Gesetzes 
gegeben, das sich vielleicht so formulieren liesse: La- 
teinische Wörter, die einen geschichtlich höheren Zivi- 
lisationsstand als Hintergrund haben, gehen entweder 
verloren oder nehmen, ehe sie rumänisch werden, eine 
Bedeutung an, die bloss den Stil eines organischen Le- 
bens voraussetzt. Dieser Prozess des Übergehens aus ei- 
nem in den anderen Lebenstyp müsste mit aller Auf- 
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merksamkeit erforscht werden !. Lateinische Wörter mit 
einer Bedeutung, die keine Zivilisation oder kein ge- 
schichtliches Leben auf höherer Ebene voraussetzen, be- 
halten in der rumänischen Sprache in der Regel ihre 
ursprüngliche Bedeutung (granum griu, stella stea, ful- 
gur fulger, cicuta cucutä, coelum cer usw.). Die Sinn- 
veränderungen und -verschiebungen sind bei Wörtern 
dieser Art nur gelegentlich und erklären sich einfach 
durch deren „metaphorischen Gebrauch“. Ein anderes 
interessantes Dokument für den Prozess des Sichzurük- 
ziehens der Vor-Rumänen aus der „Geschichte“ in ein 
Leben „organischen“ Typs ist zum Beispiel das Wort 
oaste (Heer). Es stammt von hostis, das im Lateinischen 
bekanntlich Feind bedeutet. Die Bedeutung des rumä- 
nischen Wortes oaste stammt also gerade aus einer Zeit, 
als die Vor-Rumänen aus dem positiven höheren Leben 
im Rahmen eines Staates heraustraten und sich dem 
geschichtslosen Leben organischer Art in einem Lande 
anpassten, in dem die Heere nicht ihre eigenen, sondern 
immer die der Feinde (hostis) waren. So bildete sich 
nach und nach die heutige Bedeutung des Wortes oaste 
heraus. Wir würden das Phänomen nicht besonders her- 
vorheben, wenn wir ihm Bedeutsamkeit nicht auch in 
anderer Beziehung zusprächen. Es erhebt sich nämlich 
die Frage, inwieweit dies semantische Entwicklungsphä- 
nomen einer radikalen Umstellung von einem Lebenstyp 
auf höherer zu einem auf niedrigerer Ebene als ge-. 


1 Hier noch einige Wörter, die in diesem Zusammenhang 
erörtert werden könnten. Da ist vor allem das Wort cuvint 
(Wort) selbst, das aus conventum, Übereinkunft, Versammlung 
stammt. Im Französischen ergab conventum couvent ’"Kloster’ A 
depärta (entfernen) kommt von de quartare (quartus) und be- 
deutet ursprünglich aus einem Stadtviertel vertreiben. Femeie 
(Frau) kommt von familia (als juristischer Begriff). Die Etymolo- 


gien stammen aus Sextil Puscarius Etymologischem Wörterbuch. 


der rumänischen Sprache, Heidelberg 1905. 
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schichtliches Zeugnis für die Kontinuität des Rumä- 
nentums im Trajanischen Dazien in Anspruch genommen 
werden kann. Der in seinen Auswirkungen unwägbare 
Prozess des Rückzuges aus der Geschichte in ein Leben 
von organischem Typus hätte, so will es uns scheinen, 
im Süden nicht mit der gleichen Prägnanz des Profils 
wie im Norden der Donau statthaben können. In der 
Tat war die vor-rumänische und dann die rumänische 
Bevölkerung südlich der Donau, die im römischen Reich 
oder am Rande des Reiches verblieb, während des gan- 
zen Mittelalters in der einen oder anderen Form am 
„geschichtlichen“ Leben stärker beteiligt als im Norden. 
Dieser Umstand erhöht die Wahrscheinlichkeit der An- 
nahme, dass der in Frage stehende Bedeutungswandel 
sich nördlich der Donau leichter vollziehen konnte. Mit 
aller notwendigen Vorsicht möchten wir hier ein Prob- 
lem, das mit ganzem wissenschaftlichem Apparat auf- 
gegriffen zu werden verdient, bloss aufgeworfen haben. 
Es wäre interessant, den ganzen rumänischen Sprach- 
schatz unter diesem Gesichtswinkel zu durchforschen, 
das heisst, die vom grossen Prozess des Rückzuges der 
Rumänen aus der Geschichte in ein Leben nur orga- 
nischen Typs am Leib der Wörter gleich semantischen 
hinterlassenen Spuren zu untersuchen: 

Die geographischen Aspekte dieses Rückzuges wer- 
fen nebensächlichere Fragen auf. Einige, mehr an Ka- 
tastrophentheorien orientierte Historiker, neigen mehr 
dazu, sich die Flucht als einen totalen Rückzug ins Ge- 
birge vorzustellen; andere mildern die Schrecklichkeit 
der Zeiten, indem sie sich den Rückzug als ein Verber- 
gen auch in den Wäldern der Ebene. denken. Wichtig 
ist in beiden Fällen nicht der Rückzug in diese oder 
jene Landschaftsform, sondern der Rückzug des Geistes 
eines Volkes, das auf Geschichte, auf ein Leben höherer 
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Art, verzichtet und sich in ein Leben organischer Natur 
flüchtet. — Von da an wird der sichtbare geschichtliche 
Raum in Dazien von Völkern und Stämmen besetzt, 
die sich hier für kürzere oder längere Zeit niederlassen, 
wie es ihnen eben der Stern ihres Glückes oder ihres 
Blutes erlaubt. Sie werden herrschend und sind die 
ganze Zeit über in den Rhythmus und das dynamische 
Netz der Geschichte als solcher eingespannt. Aus dem 
Horn der Mutter der Völker ausgeschüttete Stämme, 
germanische, hunnische, slawische, bulgarische, ava- 
rische, petschenegische, kumanische, ungarische Stämme, 
sie alle kamen und gingen, zogen ab oder blieben. Vie- 
len der Gebliebenen widerfuhr es, von der uransässigen 
Bevölkerung, die sich in keiner Art in die „Geschichte“ 
hineinziehen lassen wollte, wie von einem anonymen 
Schwamm aufgesogen zu werden. Das war der an dieser 
uransässigen Bevölkerung am stärksten hervortretende 
Zug. In einem Zeitraum von fast tausend Jahren haben 
die Vor-Rumänen und die Rumänen eine Haltung in- 
stinktiver Selbstverteidigung bewiesen, die man als einen 
Boykott der Geschichte bezeichnen kann. Sie sammeln 
sich nicht in organisierten Massen, um sich in Aktionen 
grossen Ausmasses, die sie episch hätten anziehen 
können, in die Geschichte zu stürzen. Eine Bevölkerung, 
in der eine Zeitlang wenn auch vielleicht nur vage, die 
Erinnerung eines Lebens höherer Art fortlebte, boykot- 
tierte instinktiv — zum Schluss selbst ohne diese Erin- 
nerung — jeden Versuch, sie aus dieser organischen 
Lebensform herauszureissen und sie in die Wirbel und 
Wasser der Geschichte hineinzuziehen. Sie ahnte, dass 
diese Geschichte, die immer wieder gemacht wurde und 
sich in auseinanderfliessende Protuberanzen auflöste, in 
keiner Weise die ihre sein könne. Die rumänische Be- 
völkerung war von einem gewissen Zeitpunkt an nicht 
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nur an eine bestimmte Landschaft, sondern auch an 
einen bestimmten inneren Horizont gebunden, der ihren 
stilistischen Rahmen abgab. Hier entfaltete sie ein bald 
mehr, bald weniger volles seelisches und materielles, re- 
ligiöses und kulturelles Leben, eine natürliche Autono- 
mie in den von den ungünstigen Verhältnissen erlaubten 
Grenzen: — immer aber nur bis an den Rand des Bettes, 
darin mit hochgehenden Wellen „die Geschichte“ floss. 
Der innere Horizont dieser Bevölkerung war der mio- 
ritische. Dieser Horizont bildete sich als Rahmen eines 
bestimmten Schicksalsgefühls aus und fiel in den mei- 
sten Fällen mit der physischen Umgebung, der Gebirgs- 
wiese, zusammen, darin der rumänische Mensch sich 
mit regelmässiger Veränderung je nach den Jahreszeiten 
niedergelassen hatte. Unter dem Gesichtswinkel der Or- 
ganisierung des sozialen Lebens konnte dieser „Hori- 
zont*“ wegen der herrschenden fremden Oberschicht 
nicht allzu weit gespannt sein: er beschränkte sich auf 
die Vision der „Heimat“ (fara); die Heimat bestand ge- 
wöhnlich aus einem Tal zwischen den Rückenlinien von 
Bergen oder Höhen. Die „Heimat“, eine Wesenheit fast 
zauberischer Natur, ein von der Magie eines Baches 
zusammengehaltenes und beseeltes Wesen, fällt in be- 
stimmtem Sinn mit einer rhythmischen Einheit des mi- 
oritischen Raumes zusammen. Die Autonomie dieser 
äusserlich fremder Herrschaft unterworfenen- Einheiten 
war sicherlich beträchtlich. Die rumänische Bevölkerung 
zeigte eine bis zum Boykott — einem natürlichen, nicht 
klar organisierten Boykott — getriebene Zurückhaltung 
gegenüber der äusserlich, nie auch im Inneren aner- 
kannten fremden Herrschaft. Niemals war diese wie die 
Gestirne des Tierkreises (aber auch ebenso veränderlich) 
über den Rumänen schwebende Herrschaft im Stande, 
sie in den Wellengang der Geschichte hineinzuziehen. 
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Der Boykott der Geschichte, dieses Feuer unter der 
Asche einer grossen Ruhe, war die Lebensweisheit un- 
serer Ahnen, eine Gabe, mit der sie gleich dem „grünen 
Blatt“ gesegnet waren. Wenn die Umstände es erlaubten, 
atmeten die rumänischen „Länder“ auf und versuchteu 
sich auszudehnen. Im neunten Jahrhundert fanden die 
Ungarn bei ihrem Kommen die rumänischen Woeiwodate 
oder Knesate im Begriff, auf Grund eigener Initiative 
und voll schönster Aussichten, ihre „Geschichte“ zu be- 
ginnen. Die Landnahme der Ungarn, die Unterdrückung 
durch die Petschenegen und Kumanen haben die Ver- 
wirklichung dieser geschichtlichen Möglichkeit in Sie- 
benbürgen noch 1000 Jahre lang, in der Walachei und 
der Moldau noch einige Jahrhunderte lang unterdrückt. 
Dreihundert Jahre nach der Niederlassung der Ungarn 
in der für's Auf-der-Lauer-Stehen aufs allerbesie ge- 
wählten Tiefebene, finden sich über jeden Zweifel er- 
habene geschichtliche Indizien über quasi-staatlichen, 
wenngleich nur zaudernd hervortretende, rumänischen 
Gliederungen kleinen Ausmasses in der Walachei. Eine 
dieser Gliederungen gewinnt dann, unter welchen Um- 
ständen und mit welchen Mitteln weiss man nicht, 
plötzlich ein entscheidendes Übergewicht und ergreift 
kraftvoll und kühn die Initiative, die rumänische Be- 
völkerung auf höherer, geschichtsbildender Linie ein- 
zusetzen. Die rumänische Stilmatrix erwachte und ver- 
suchte, sich voll zu verwirklichen; sie strebte nach reifen 
Früchten, wie man sie durch Veredelung ausgewählter 
Pfropfreiser auf einen unverbildeten Wildstamm erhält. 
Es ist unsagbar eindrucksvoll, wie folgerichtig und ge- 
radlining das Raumgefühl der ersten Schöpfer rumä- 
nischer Geschichte wächst und wie zähe es sich festigt. 
Es ist vielleicht nicht ohne Bedeutung, den Umstand zu 
erwähnen, dass die dakoromanische Bevölkerung sich 
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aus dem geschichtlichen Leben höherer Art in dem 
Augenblick zurückzog, als das römische Reich seine Sou- 
veränität über unsere Gegenden endgültig verlor, und 
dass die Rumänen neuerdings in ein Leben geschicht- 
licher Art unter, man könnte sagen tragisch-günstigen 
Auspizien einzutreten sich erkühnten, die ohne ihr Da- 
zutun von einer anderen imperialen Bildung, dem Mon- 
golenreich, geschaffen worden waren. (Man fragt sich, 
ob sie auf diesem Weg des Sich-selbst-Findens nicht 
auch das Beispiel der Deutschen Ritter gefördert habe, 
die, eine Handvoll Menschen, sich in diesen Gegenden 
so gut zu organisieren verstanden haben?) Man kann 
sich diese Zeit nur in Bildern etwas deutlicher machen. 
Tatsache ist, dass jene Dynamik des Anfangs mit nichts 
anderem verglichen werden kann, als mit der des zum 
Keimen erweckten Samens. Welch drängende Unruhe 
der Zellen, welch embryologische Macht, die Staaten 
und Geschichte schafft, gibt es in der zweiten Hälfte 
des 13. Jahrhunderts zwischen Donau und Karpaten: 
Ein Prozess begann, dessen Antlitz — genau umgekehrt 
dem, der sich tausend Jahre vorher vollzogen hatte — 
bestimmt nach der Zukunft hin ausgerichtet war. Die 
Vergangenheit war endgültig vergessen. Seltene Überb- 
leibsel wurden Märchenwesen, den Riesen, zugeschrie- 
ben. Es ist-anzunehmen, dass sich auch über diesen 
Prozess sprachliche Zeugnisse erhalten haben. Es scheint 
uns nicht völlig ausgeschlossen, dass die Herausbildung 
der festen Bedeutung des Wortes tara, (Heimat), als 
Staat nachdem die ursprüngliche Bedeutung Boden (la- 
teinische terra) gewesen war, in diese Zeit zu versetzen 
sei. Von einer Bedeutung, die sich auf ein Leben nur 
organischen Typs bezog (terra), fand eine Verschiebung 
zu einer Bedeutung statt, die sich auf ein Leben höhe- 
ren, geschichtlichen Typs, eben die fara bezog. Welcher 


Silberstreifen der Morgenröte, welche Ausweitung des 
Raumgefühls von Seneslaus zu Tihomir, von diesem zu 
Bassaraba, dann von Bassaraba zu Mircea dem Alten! 
Nur wenige Jahrzehnte später als in der Walachei kommt 
der gleiche Prozess auch im Norden des rumänischen 
Volkstums, in der Maramuresch und in der Moldau in 
Gang. Von Dragosch zu Bogdan, dann unter den Mu- 
schatinen bis zu Stefan dem Grossen befindet sich das 
rumänische Raumgefühl in üppigster Entfaltung. Der 
jetzige Staat ist keine fremde Bildung mehr, sondern 
deckt schützend die eigene Volkssubstanz, deren latente 
Kräfte aufbrachen und auf einer Ebene bemerkenswert 
aufsteigender Kontinuität aufblühen, indem sie das Aus- 
sehen der authentischsten „Geschichte“, die man sich 
vorstellen kann, annehmen. Das Leben Stefans des Gros 
sen mit seinen von einem dunkel-hellen Schicksal be- 
wegten Wellen, mit seinen Taten, die wie aus einer 
tellurischen Kraft empordrängten, mit seinen aus Licht 
gebauten Kirchen und seinem einer märchenhaften Na- 
turgewalt oder eines Erzengels würdigen Werkes bilden, 
nehmt alles nur in allem, unsere kleine in der Zeit 
offenbarte Ewigkeit. Wir befinden uns auf heiligem Bo- 
den: hier sind, fürwahr, „geschichtliche* Formen und 
Substanz! Hier ist ein Leben, in dem'echte Geschichte 
pulst, nicht anders als das Leben mittelalterlicher deut- 
scher Kaiser, zum Beispiel das der Hohenstaufen, mögen 
seine Dimensionen durch den Zwang der Umstände auch 
fraglos unvergleichlich viel geringere sein. Die Dynamik, 
das Genie, die Kraft, die fürstliche Würde, der Geist 
der Initiative und aussergewöhnlicher Vitalität, die Ste- 
fan der Grosse in der Meisterung seines geschichtlichen 
Schicksals bewies, hätten genügt, zur Schaffung eines 
moldauischen Raumes von imperialer Weite und Aus- 
dehnung zu führen. Stefan war mit allen Fähigkeiten 
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zur Durchsetzung imperialer Zielsetzungen von tiefer 
geschichtlicher Resonanz im Überfluss ausgestattet. Aus- 
sergewöhnlich schwere Verhältnisse, die unwidersteh- 
liche türkische Expansion, nötigten ihn aber meist, wenn 
auch mit Unterbrechungen, zur Abwehr, Reaktion, Kon- 
solidierung des Erreichten. Keine andere Epoche und 
kein anderes Moment unserer Vergangenheit gibt uns 
so intensiv Gelegenheit, den Duft der Grösse zu spüren, 
zu der die rumänische Geschichte sich hätte erheben 
können. Aber in ihrem entscheidenden Abschnitt hatte 
unsere Geschichte nicht das Glück, — nicht etwa fried- 
lich zu: verlaufen, denn Geschichte wird nicht im Frie- 
den gemacht, aber das Glück, von ganz überwältigen- 
den Ereignissen verschont zu sein. Unsere Geschichte 
wurde in ihren Möglichkeiten durch das Dazwischentre- 
ten durchaus erdrückender Faktoren gewissermassen 
physisch vernichtet. Stefan der Grosse war berufen, ei- 
nen rumänischen Kosmos zu schaffen. Die schöpferische 
Energie und Intuition, die er in allen seinen Taten in 
der knapp bemessenen Musse, die ihm seine von so viel 
Triumphen gekrönte Verteidigung übrig liess, für sein 
Land an den Tag legte, hätte anderes verdient, als auf 
dem Weg ihrer natürlichen Entfaltung brutal abgeschnit- 
ten zu werden. Während der Herrschaft Stefans passen 
sich der byzantinische und gotische Baustil überraschend 
an die organischen Erfordernisse und die stilistische 
Mätrix des Landes an, ihre neuartige Synthese, die Ein- 
fachheit der gefundenen Lösungen weckt das Bedauern, 
dass diese geschichtliche Entwicklung vorzeitig abge- 
brochen wurde. Wieviel Möglichkeiten hörten zugleich 
mit der Herrschaft Stephans auf, unter der sich Osten 
und Westen in einer neuen architektonischen und me- 
taphysischen Schau getroffen hatten! Die rumänische 
Natur selbst war dank den Kirchen und Klöstern, die 
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sich anmutsvöll und männlich in sie eingliedern, auf 
dem Wege, eine „Natur-Kirche“ von pittoreskem und 
solar-sophianischem Charakter zu werden. Aber sowohl 
der Ausbau des imperialen Raumes, als auch die Mög- 
lichkeiten einer monumentalen Kultur (für eine solche 
Kultur waren die volklichen Grundlagen gleichzeitig 
mit der Christianisierung der Rumänen gelegt worden) 
wurden durch einen jener furchtbar-sinnlosen Blitz- 
schläge, welche die Geschichte der Menschheit durch- 
zucken, vernichtet. Diesmal trägt die Sinnloösigkeit der 
Geschichte in den Lehrbüchern die Überschrift „Ausdeh- 
nung des türkischen Reiches“. Die Vernichtung der ru- 
mänischen Möglichkeiten war eine langdauernde. Kein 
zweites Mal wird dem Rumänentum eine so organische 
Gelegenheit für die Entwicklung der rumänischen Stil- 
matrix auf hohem Plan beschieden sein, Für diese Matrix 
schlug damals eine einzigartige Stunde, die sich nicht 
mehr wiederholt: Niemals! Dies Niemals schliesst die 
letzte Bedeutung des Dramas, das sich damals vollzog, 
ein. Nicht die Tatsache an sich war tragisch, dass das 
rumänische Land in der einen oder anderen Art einer 
fremden Macht unterworfen bleiben musste, sondern der 
Umstand, dass durch diese Unterwerfung im entschei- 
densten Augenblick die Möglichkeit einer organischen 
und naturhaften Entwicklung des Rumänentums ein für 
allemal verpasst wurden. Damals beginnt die wirkliche 
„Krise“ des rumänischen Volkes, die sich, von einer 
Altersfolge zur anderen in jeweils anderer Gestalt, letzt- 
lich seit vierhundert Jahren in verschiedenen Formen 
gleichbleibend fortpflanzt. Grund dieser Krise ist die 
Unterbrechung der natürlichen Entwicklung, die in der 
Zeit der rumänischen Woiwoden bis ins 16. Jahrhundert 
hinein so vielversprechend und mit so vielen Realisierun- 
gen auf der Linie eines höheren geschichtlichen Lebens 
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gestartet wurde. Das Genie, die Tapferkeit und das 
Wirken Stephans des Grossen waren nicht imstande, die 
natürliche geschichtliche Entwicklung des rumänischen 
Volkes zu retten. Er konnte seinen Nachfolgern nur den 
der Vergangenheit zugewandten Traum nicht voll ver- 
wirklichter Möglichkeiten hinterlassen. Seine Taten 
konnten so wenig wie diejenigen Mirceas des Alten im 
anderen rumänischen Lande vor ihm oder nach ihm die 
epischen Taten Michaels des Tapferen, dieses Heiducken * 
und Kreuzfahrers in einer Person, der einen Augenblick 
lang die Würfel des rumänischen Loses mit höchster 
Augenzhal zu werfen vermochte, die „Evolution“ unserer 
Geschichte retten. Ihnen gelang es nur, die Involution 
des rumänischen Geistes von neuem zu ermöglichen. Was 
ebenfalls eine Tat ist. Noch einmal zieht sich der rumä- 
nische Geist aus der „Geschichte“ zurück oder aber ist 
seine Teilnahme an ihr nur nebensächlich. Es beginnt 
mit anderen Worten auf neue Weise ein frischer Boykott 
der Geschichte, der sich in den verschiedenen Gegenden 
verschieden äusserte. Was sich unter Stefan dem Grossen 
immerhin bis zu den Proportionen eines organischen 
Staates und einer höheren Kultur entwickelt hatte, wird 
wiederum geschichtsloses Jeben, bäuerliche Kukttn sti- 
listische Matrix, die manchmal in beachtenswerter Dich- 
tigkeit, aber auf niederer Ebene aufblüht. Wiederum er- 
lehen wir einige Jahrhunderte lang jene spezifisch rumä- 
nische Reaktion einer relativen Non-Kooperation mit der 
Geschichte. Diese Art der Reaktion ist ein tröstlicher Be- 
weis der Vitalität und konservativen Instinktes unseres. 
Volkes. Nicht alle Völker, die in die Nebelzone des Ge- 
schickes geraten oder geschlagen und unterworfen wer- 


* Der Heiduck ist eine romantische Figur der rumäni 
Geschichte; die in Hochwälder lebend Keen 
res A e Heiduck i 
Reichen und halfen den Armen. Ki ie 


den, äussern diese „involutive“ Reaktion. Aus dem Stu- 
im Gegenteil der 


dium der Vergangenheit verbleibt uns 1 
Eindruck, dass diese Art von Völkern ziemlich selten sei. 
In der Tat lassen sich die meisten Völker, zumal die klei- 
nen, nach erlittenen Niederlagen verführen, an der „Ge- 
schichte“, die mit ihnen, über sie, gegen sie, getrieben 
wird, teilzunehmen. In der Regel ist das Ergebnis ihr 
Verschwinden, wenn nicht in physischer, so doch in 
seelisch-geistiger Beziehung. Das rumänische Volk „boy- 
kottiert* die „Geschichte“, es setzt sich in einem Leben 
organischen T'yps innerlich weiter fort; das hindert nicht, 
dass die bäuerliche Kunst, die dörfliche Architektur, 
Volkslied und -gesang in einer „geschichtslosen“ Epoche 
doch Zeiten schöner Blüte erleben. Wir geben zu, dass 
dieses Mal der Rückzug aus der Geschichte nicht mehr 
so total war wie im Mittelalter. Eine sogenannte „Elite“ 
kann sich nicht enthalten, an der „Geschichte“, die von 
Fremden an Stelle der Rumänen getrieben wird, teilzu- 
nehmen, und findet — manchmal verdammenswert ge- 
nug — Gefallen an einer Art von „Geschichte-Ersatz“. 
Aus der Seide der Wörter, dem an allen Dornen des Lan- 
des flockenden Hanf spinnt man sogar eine rumänische 
Literatursprache, deren Aufgabe es ist, die bescheidenen 
Ergebnisse religiöser und chronistischer Betätigung (im 
besonderen die Bibelübersetzungen, dann die Chronisten 
Miron Costin und Neculcea) in ein weihevolles Festge- 
wand zu kleiden. Dieses kulturelle Leben mit seinem 
ganzen Inhalt, ein schwer errungenes Höchstmass, zu- 
gleich den Charakter des Mangelhaften, Erzwungenen 
tragend, hinterlässt das bittere Gefühl, dass alles anders 
hätte kommen können, als es gekommen ist. — Gewiss 
begeben sich im Rahmen der Geschichte anderer gele- 
gentlich auch „rumänische“ politische Ereignisse; alle 
aber tragen sie das Gepräge mehr des „Abenteuerhaften* 
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als das „geschichtlicher* Taten. Abenteuer aber dürfen, 
selbst wenn sie symbolischen Umfanges sind, mit wir- 
klicher Geschichte nicht verwechselt werden. Zu diesen 
Abenteuern von nur halb-historischer Farbe rechnen wir 
zum Beispiel die eher aus den Wolken, denn aus denen 
Sternen gelesenen imperialen Träume byzantinischen 
Ursprungs Vasile Lupus, eines Herrschers, der zweifellos 
auch schöne Momente hat, aber eitel und zu empfänglich 
für leeren Glanz war. Genau so gehören die politischen 
Taten des genialen Demeter Kantemir alle in das Kapitel 
Abenteuer. Und das nicht aus dem Grunde, weil er in 
einem Augenblick geschichtlicher Entscheidung für den 
Osten zu wenig klar voraussah, wer im russisch-türki- 
schen Krieg siegen werde, sondern weil Kantemir selbst 
im Fall eines Sieges Peters des Grossen, des ungestümen 
Zaren aller Reussen, wegen dessen Streben nach der 
Erbschaft der Kaiser im Ostreich in jedem Fall dazu ver- 
dammt gewesen wäre, das zu werden, was er dann nach 
seinem Fall wurde: ein einfacher Ratgeber des Zaren, Für 
die Beurteilung der rumänischen Fürsten gibt es gewiss 
mildernde Umstände : ihnen waren de facto nur Equili- 
bristik, Kombinationen, Intrigen, Abenteuer, ab und zu 
vielleicht eine echte Tat gestattet, nicht aber „Geschich- 
te“, Einzig und allein vielleicht Herrschaft ud Werk 
Konstantin Brincoveanus, dieser herrlichen Mischung aus 
Renaissance und Byzantinismus, aus Barock und Östlich- 
keit auf dem Grunde von Rumänen- und Christentum 

erscheinen mit ihrer Vielzahl an Werken der Kunst und 
der Wohltätigkeit als ein freundlicher Abglanz dessen 

was eine Epoche wirklicher rumänischer „Geschichte® 
hätte sein können. Indem wir im Rahmen unserer anfän- 

glich aufgestellten Kriterien verbleiben, müssen wir fest- 

stellen, dass von einer „Geschichte“ in den rumänischen 

Fürstentümern nach Michael dem Tapferen nicht mehr 
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gesprochen werden kann. Das Volk betrat den Weg der 
Involution, und indem es auf sich angewiesen blieb, ver- 
wirklichte es sich zeitweilig in einer Blüte von erstaun- 
lichem Reichtum, aber auf der Ebene des Vegetativen, 
Was in der nächsthöheren Schicht geschieht, verdient 
höchstens die Bezeichnung „Quasi-Geschichte*. Diese 
balladeske, nicht epische Epoche des Leidens und des 
Pittoresken hat ihre Chronisten gehabt; sie kann auch 
heute nichts anderes haben als Chronisten, dem Struktur 
und Gewicht machen sie ungeeignet, mit „geschichtli- 
chem“ Mäss gemessen zu werden. Es hat aber den An- 
schein, als ob das Volk selbst noch in dieser Zeit sich 
die „Sehnsucht“ nach „Geschichte“ bewahrt habe: Leben 
und Taten der Heiducken ersetzen ihm Geschichte und 
Epos. Es ist die Zeit, in der die Heiduckenlieder blühen, 
und die eher nach dem Leben berühmter Heiducken, 
wenn wir von ihnen sicherere Kunde hätten, eingeteilt 
werden könnte, ‘als nach den Kalenderdaten mancher 
Eintagsherrscher. — In Siebenbürgen hinwiederum 
wurde alles, was echtes historisches Format hätte gewin- 
nen können, auf die Bahn der Artverleugnung abgelenkt. 
Eine glänzende Persönlichkeit wie Johannes Huniade 
machte — grossenteils mit rumänischen Kriegern — un- 
garisch-europäische Geschichte. Sein Sohn Matthias Kor- 
vinus 'wurde, aus seinem volkhaften Umkreis völlig he- 
rausgerissen, in eine „Renaissance“ fremden Geistes ein- 
gepflanzt. Die wenigen siebenbürgischen Rumänen, die 
„Geschichte“ machten, fühlten sich leider von Fahnen 
angezogen, die unser Volksgeschick nur indirekt angehen. 
Sie stellen nur ganz wenige Ausnahmsfälle; die genügen 
aber vollständig für den Beweis, dass das Rumänentum 
geschichtsschöpferische Eigenschaften in Hülle und Fülle 
besessen hätte. Diese Beispiele dürfen niemals vergessen 
werden, wenn es sich darum handelt, Rasseeigenschaften 
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nachzuweisen. Unberührt davon, was einzelne entfrem- 
dete seiner Söhne auf Nebenwegen erreichten, setzte das 
rumänische Volk Siebenbürgens aber, in ein Lebenorga- 
nischer Art mit seiner ethnographisch-religiösen Kultur 
zurückgezogen, in Wirklichkeit den Boykott der Ge- 
schichte instinktiv fort. Wir unterstreichen, dass der Boy- 
kott der Geschichte in keiner anderen Provinz so hart 
und konsequent durchgeführt erscheint wie bei den ru- 
mänischen Bauern Siebenbürgens. Hier einige glänzende 
Beispiele. Eine der wichtigsten Umgestaltungen, welche 
die europäische Geschichte zu verzeichnen hat, ist zwei- 
fellos die Reformation. In dem seelischen, kulturellen 
und politischen Leben des Kontinents hat die Reforma- 
tion tiefgreifende Wandlungen hervorgebracht. Sieben- 
bürgen war, wie man weiss, eines der ersten Länder, in 
die der neue Geist eindrang (hinsichtlich der Mannigfal- 
tigkeit religiöser Ideen liegt Siebenbürgen bis heute mit 
der Schweiz im Wettbewerb). Sporadisch drang hier der 
Hussitismus ein, in ganzer Breite der Protestantismus, 
Kalvinismus, in schwächerem Strom der Unitarismus; 
Katholizismus und Orthodoxie gab es schon vorher. Fast 
jede dieser Bewegungen war, indem sie den Fanatismus 
des alleinseligmachenden Glaubens für sich in Anspruch 
nahm, bemüht, auch die Rumänen zu bekehren. Es ist 
offensichtlich, dass diese, hätten sie die Reformation in 
irgendeiner Form übernommen, von diesem Erreger his- 
torischen Fiebers angesteckt, sich einem Leben von ge- 
schichtlicher Linie zugewendet hätten. Wenn der Boykott 
der Geschichte als rumänische Haltung und Reaktion ir- 
gendwo augenfällig wird, dann ist das hier der Fall. Ob- 
wohl die Rumänen die zahlreicheste und an Rechten ärm- 
ste Bevölkerung Siebenbürgens stellten, widerstanden sie 
der in vielen Formen auftretenden Versuchung. Geschlo- 
ssen blieben sie ausserhalb der Reformation. Die Sachsen 
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traten einhellig über. Die Ungarn und Szekler massen- 
haft. Die Rumänen verbleiben in ihrer ahnenererbten 
dörflich-bescheidenen Abgeschlossenheit und lassen den 
Ruf der Weltstunde unbeachtet. Das Gleiche wiederholte 
sich im 18. Jahrhundert, als Jahrzehnte hindurch der 
Staatskatholizismus die Rumänen in die Geschichte hi- 
neinzuziehen versuchte. Der Katholizismus gelangte nicht 
zum Ziel. (Denn die Gewinnung eines Teiles der Rumä- 
nen bedeutete nicht mehr als eine einfache Änderung 
der äusseren Fassade. Die Union mit Rom konnte weder 
ihren religiösen Geist, noch ihren kulturellen Stil herset- 
zen.) Ganz im allgemeinen haben sich die Rumänen ge- 
hütet, an einer Geschichte, die nicht Ausdruck ihres We- 
sen war, teilzunehmen. Nicht weniger heftig wehrten sie 
sich aus allen Kräften und mit Ausbrüchen elementarer 
Leidenschaft, wenn fremde Einmischung das Patrimonium 
ihres Lebens von organischem Typ, ihre stilistische Ma- 
trix, diesen Keim einer vorahnten Zukunft ihre beschei- 
dene Autonomie bedrohte. Um die Mitte des 18. Jahr- 
hunderts magnetisierte und wiegelte der Mönch Sofronie, 
umgeben von seiner Schar von zwölf Heiducken, nach 
Vorbild und Art der Apostel die orthodoxe Bauernschaft 
Siebenbürgens auf und wurde im Kampf um die Vertei- 
digung der Orthodoxie zu einer Art von ungekröntem 
Fürsten, absoluter Herr über einen Grossteil Siebenbür- 
gens. Man machte eine Art von Sondergeschichte, eine 
Art Geschichte durch Reaktion gegen. das, was von 
„draussen“ hereinkam. Ab und zu nimmt der Boykott 
der Geschichte, diese dauernde Haltung, geschichtlichen 
Umfang an, Die Nonkooperation hört in kurzen Zwi- 
schenzeiten auf, passiver Widerstand zu sein, und ver- 
wandelt sich in organisierte Reaktion.; Das etwa geschah 
nicht nur auf religiöser, sondern auch. auf sozialwirt- 
schaftlicher und nationaler Ebene im Aufstand Horias 
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(1784) und — ohne religiösen Aspekt — jm Jahre 1848 
im offenen Widerstand Avram Iancus. In geschichtlichem 
Umfang brach der Boykott der Geschichte jedesmal dann 
auf, ‚wenn es die seelische und materielle Sonderheit d 

rumänischen Dorfes zu verteidigen galt. 'r 


ten und wiederum den Weg der Entwicklung beschreiten 


diese Muschel, obwohl in ihrer Art regsam 


En das komplexe Netz der europäischen Verfloch- 
. % es verlangten. Die Muschel hätte Zeit haben mü- 
sen, denn jede natürliche Entwicklung braucht Zeit 
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Zeitpunkt geschenkt wurden, da die europäische Kultur 
schon völlig entfaltet war, eine vollkommen natürliche 
Entwicklung unmöglich. Wir gewannen unsere Unabhän- 
gigkeit einerseits durch eigene Tugenden, auf der ande- 
ren Seite aber auch durch das Spiel der europäischen 
Kräfte, Wir konnten uns infolgedessen als Staat erhalten. 
und entwickeln, nur wenn wir uns Europa einordenten 
und mit fremden Scheren zugeschnittene Formen, die oft 
durch keine organische Eigenarbeit hindurchgegangen 
waren, übernahmen. Das rumänische Dorf, das unsere 
stilistische Matrix hütete, blieb zurück es nahm sich hei- 
lige und irritierende Musse. Wir geben zu, es konnte 
nicht anders sein. Eine natürliche Entwicklung folgt dem 
leisen Auftrag geheimnisvoller Gesetze, sie vollzieht sich. 
nicht auf Befehl und kann auch auf chemischem Weg 
nicht beschleunigt werden. Andererseits war es keines- 
wegs ratsam, wenn anders wir uns der Gefahr der Zer- 
setzung nicht wiederum aussetzen wollten, gewisse allge- 
meinverbreitete europäische Formen nicht zu überneh- 
men. Lernen wir aber für eine kurze Zeit noch die hei- 
lige und irritierende Geduld. Mit seiner stilistischen Ma- 
trix steht das Dorf im Kampf gegen die klischeeartisen. 
Formen, die nicht auf uns zugeschnitten sind; es wird 
aber nach und nach den Rahmen unseres geistigen und 
materiellen Lebens mit eigener Substanz ausfüllen. Viel- 
leicht sind nur unsere Ohren schuldig dass sie den Ge- 
sang des Wachstums und des Fortschreitens noch nicht 
hören. 


MODELLIERENDE UND KATALYTISCHE 
EINFLÜSSE 


Das 19. Jahrhundert hat alle Wege und Umwege der 
politischen Emanzipierung des rumänischen Volkes, die 
mit der Beendigung des ersten Weltkrieges abgeschlossen 
und vollendet wurde, zu verzeichnen gehabt. Die Strate- 
gie der Befreiung hat uns mit den unabweisbaren Kon- 
zessionen, die in bestimmten Lagen und Konstellationen 
der Zeit gemacht werden mussten, von aller Anfang an 
gezwungen, bestimmte geistige und zivilisatorische Ein- 
flüsse Europas aufzunehmen. Wenn wir gewisse nicht 
eben wohltuende Dinge, die wir zugleich mit unserer völ- 
kischen Wiedergeburt fertig als Importware übernahmen, 
beurteilen, dürfen wir den mildernden Umstand nicht 
ausser acht lassen, dass dieser für unsere Existenz ent- 
scheidend wichtige Vorgang keinesfalls anders vollzogen 
werden konnte, als durch unsere entschlossene Einglie- 
derung in die europäische Kultur und Zivilisation. Die 
Ergebnisse dieser Eingliederung sind in jedem Falle 
beachtenswert, manchmal sogar ganz hervorragend, die 
weniger erfreulichen Seiten aber sind letztlich durch den 
unvergleichlichen Vorteil der Freiheit erkauft worden. 
Ein Blick um uns her gibt uns den Trost, ein wenig mit 
Schadenfreude gemischt, dass nicht nur wir durch diesen 
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Prozess mit zwei Seiten, einer hellen und einer dunklen, 
den Prozess nämlich der Selbstwerdung und der Nachah- 
mung, hindurchgegangen sind. Ebenso leiden nicht wir 
Rumänen allein an den oft nur zu erklärlichen Schwä- 
chen, die während der langen Zeit unserer Abhängigkeit, 
besonders die sozial führende Schicht befielen. Die uns 
umgebenden Völker haben in verschiednem Masse die 
selben Fehler, auch wenn sie durch weniger wechselvolle 
Schicksale hindurchgegangen sind. Wir brauchen uns in- 
folgedessen weder ungerechter Weise zu verurteilen, noch 
auch dürfen wir Unzulänglichkeiten als Tugenden dars- 
tellen. Ohne jede romantische Übertreibung können wir 
behaupten, dass wir Rumänen von dem Augenblick an, 
da Stefan der Grosse beerdigt wurde, keine unzersetzt- 
echte „Geschichte“ mehr hatten. Unsere Geschichte 
konnte nur noch eine Quasi- oder Pseudohistorie sein, 
eine abseitige oder eine Geschichte durch Reaktion, keine 
Geschichte natürlicher Entwicklung. Zu den schmerzlich- 
sten Mängeln, denen wir in der Zeit unserer Abhängig- 
keit verfallen sind, gehört zweifellos, dass wir das Gefühl 
für die Zukunft, den zeitlichen Horizont verloren haben. 
Der Irrtum, dass Improvisation echte Schöpfung sei, ist 
unser alter Feind, der in der Form unserer eigenen Un- 
zulänglichkeit noch mitten unter uns weilt. 

Unsere Eingliederung in das Netz der europäischen 
Determinanten erfolgte auf dem. Weg entschiedener, 
manchmal sogar programmatischer Übernahme von Ein- 
flüssen aus dem Westen, die für heilbringend gehalten 
wurden. Manche kamen im Namen alter Ahnenerinne- 
rungen aus den romanischen Ländern zu uns; anfangs ei- 
nige wenige aus Italien, dann kamen sie in erdrückender, 
geschlossener Menge aus Frankreich. Andere Einflüsse 
haben uns erprobt wie Kundschafter aus den germani- 
schen Ländern. Diese haben ihren Zweck erfüllt, manch- 
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mal durch osmotisches Eindringen vom Nachbarn zum 
Nachbarn (die Kette ist nicht eben lang), manchmal dank 
den Bemühungen von Persönlichkeiten, die ihrerseits di- 
rekt im Geist des Nordens aufgewachsen waren. Es ist 
hier nicht der Ort, uns in eine Erörterung über die Kons- 
tituierung unseres Staatslebens als solchem einzulassen; 
in dieser Hinsicht hätten wir zu den allgemeinen be- 
kannten Dingen auch nicht viel hinzuzufügen; trotzdem 
möchten wir einige Worte über die geistigen Einflüsse 
sagen. Wir wollen versuchen, den Wesensunterschied auf- 
zuzeigen, den der französische und der deutsche Einfluss, 
der erstere unbeschränkt, der letztere mehr gelegentlich, 
auf unser kulturelles Leben seit einem J ahrhundert aus- 
geübt haben. Natürlich sind — manchmal sogar zu ein- 
dringlich — sowohl seitens rumänischer, als auch frem- 
der Kritiker die Spuren dieser Eindrücke auf die rumä- 
nische Substanz bemerkt worden, ohne dass bisher die 
Frage nach der Natur dieser Einflüsse überhaupt gestellt 
worden wäre. Man behauptete nur ganz im allgemeinen, 
der französische Einfluss sei stärker und dauernder ge- 
wesen, was übrigens vollkommen zutrifft. Wir werden 
aber weiter unten sehen, dass der Unterschied zwischen 
den beiden Einflüssen nicht nur ein Unterschied des Gra- 
des, der Intensität und des Umfanges ist, sondern: auch 
ein solcher der Art und Qualität. Und das ist bisher, wir 
wollen hoffen nicht absichtlich, jedesmal unerwähnt ge- 
blieben. 

Zuerst einige Worte über die französische Kultur und 
über die deutsche Kultur und eine flüchtige Charakteri- 
sierung derselben unter dem Gesichtswinkel ihrer ein- 
dringenden Fähigkeiten. Die französische Kultur und die 
deutsche Kultur, jede mit ihren Vorzügen und Mängeln, 
stellen zwei grosse Aspekte und kulminierende Leistun- 
gen des europäischen Geistes dar. Sowohl die französi- 
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sche, als auch die deutsche Kultur haben eine verhältnis- 
mässig natürliche Entwicklung gehabt, die vor verbilden- 
den und vernichtenden Cäsuren geschützt, im Lauf vieler 
Jahrhunderte verwirklicht wurde. Beide Kulturen ent- 
wickelten sich in Epochen, durch vermittelnde Zwischen- 
zeiten, auf einer höheren Ebene stilistischer Dialektik. 
Die Aufeinanderfolge der Stile und ihre Chronologie ver- 
läuft in Frankreich und in Deutschland nicht durchaus 
parallel. Bald hinkt das eine, bald das andere Land nach. 
Auf manchen Gebieten kommt die stilistische Initiative 
Frankreich, auf anderen Deutschland zu. Wert, beachtet 
zu werden, ist im besonderen die Tatsache, dass die ei- 
nander entsprechenden stilistischen Verwirklichungen in 
Frankreich und in Deutschland Ausdruck des Volkstums 
sind, eine Tatsache, die zwischen ihnen dauernd die glei- 
chen Unterschiede aufrechterhält. Dieser unterscheidende 
Faktor äussert sich jedes Mal, mag es sich nun um die 
Gotik oder die Klassik, um das Barock oder das Rokoko, 
um die Romantik, den Naturalismus oder Symbolismus 
handeln, in gleicher Art. Der Unterschied zwischen der 
französischen und der deutschen Gotik, der französischen 
und der deutschen Klassik, dem französischen und dem 
deutschen Barock lässt sich jedesmal auf den gleichen 
Nenner bringen. Die Formel dafür lautet : Der Franzose 
ist in allen seinen Stilen massvoller, nüchterner, diskre- 
ter, „klassischer“ als der Deutsche. Der Deutsche ist in 
allen seinen Stiläusserungen massloser, exzessiver, eigen- 
brötlerischer, „romantischer“ als der Franzose. Die deut- 
sche Gotik ist „romantischer“ als die französische, das 
französische Barock ist „klassischer“ als das deutsche. 
Die deutsche Klassik ist romantischer als die französi- 
sche Klassik, die bis zum „Akademischen“ klassisch ist. 
Und so weiter. Wir glauben nicht, dass sich in der gan- 
zen Geschichte der beiden Völker ein einziges Ausnahms- 
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phänomen finden liesse, das die Gültigkeit dieser Formel 
erschütterte. Woher stammt dieser permanente Unter- 
schied? Wir fürchten, auf diese Frage nicht anders als 
durch nochmalige Umschreibung der Feststellung selbst 
Antwort geben zu können. Der Unterschied kann nur 
durch den Faktor des Volkhaften erklärt werden. Der 
Franzose fühlt sich, welches immer die Zeittendenzen 
sein mögen, zu einer Geistigkeit von stänker abgerunde- 
ten, klareren, beherrschteren, diskreteren Formen hinge- 
Feen Der Franzose strebt zu Transparenz und Klarheit 
7 einer Kultur die typisch, ein durchscheinendes Ges 
ein Kristall, ein allgemeingültiges Muster ist; er Specht 
das Individuelle dem Mass, der Retouche, dem Gleichge- 
wicht zuliebe. Der Deutsche pflegt den Partikularismus 
Individualismus, das Nebel- und Waldhafte, und er hat 
einen Horizont, der ihn in allen seinen stilistischen Äu- 
sseTungen zum Exzess und zur Masslosigkeit treibt, Die 
deutsche Kultur hat einen lokaleren, partikularistische- 
ren, romantischeren, lebhafteren, weniger gleichförmigen 
und weniger akademischen Charakter 


als die französische. 
Der Franzose ist als 


Einzelwesen“ y 
: » om Typus des All- 
gemeinen durchdrungen. Der Deutsche wächst nach in- 


AR er überflutet das Gesetz und erfüllt den Rahmen 
seiner Individualität als solcher, 

7 Was folgt nun hieraus für. die eindringende Kapazi- 
tät dieser Kulturen in ihrem Verhältnis zum. Geist ande- 
rer Völker? Die französische Kultur nimmt eben durch 
die Art ihres Seins die Würde. der Allgemeingültigkeit 
für sich in Anspruch; sie hält sich für das über jede 
Erörterung erhabene „Muster“ und lässt in ihrem ‚Ver- 
hältnis zu „anderen“ nur zu, als oberstes Beispiel, Gesetz 
und Archetypus, „nachgeahmt“ zu werden. Im übrigen 
war der Franzose, der sich diesem Formeindruck selbst 
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unterwarf, niemals auch nur bemüht,sich in die Psycho- 
logie anderer Völker zu versenken. Keinem anderen 
Menschenschlag fehlt wie ihm jede Gabe, aus dem ma- 
gischen Kreis seines Eigenstils herauszutreten. Dem ist 
nicht deswegen so, weil ihm diese Gabe von aller Anfang 
gemangelt hätte, sondern weil er diese Möglichkeiten im 
Lauf der Jahrhunderte geopfert hat und sich von For- 
men, die als solche für gültig angesehen wurden, gefan- 
gennehmen liess. Die französische Kultur diktiert jedem 
Fremden, der sich ihr nähert: „Sei gleich mir!“ Der 
Franzose wird einen Fremden, der mit Nein antwortet, 
niemals verstehen können. Dergleichen käme ihm min- 
destens monstruös vor. Die deutsche Kultur wird infol- 
ge ihrer andersartigen Ausrichtung niemals die Präten- 
tion erheben: „Sei gleich mir!* Die deutsche Kultur hat 
das Bewusdtsein ihrer Grösse, aber sie fühlt zugleich 
ihre Besonderheit, sie kennt ihre Höhen und Tiefen, zu 
gleicher Zeit aber auch ihren lokalen und individualisti- 
schen Charakter. Sie trägt sich nicht unter allen Um- 
ständen als musterhaft an, denn sie strebt nicht zum 
„Klassischen“; durch ihren Reichtum an Formen und 
Leistungen ist sie romantisch, entstammt sie primär dem 
Kult des Individuums. Wenn sie vor Fremden in Erschei- 
nung tritt, gibt sie aus ihrem allereigensten Wesen den 
Rat: „Sei du selbst!“ Diesen in ihr liegenden Appell nicht 
verstehen, heisst vom innersten Wesen der deutschen 
Kultur nichts zu verstehen. Der Einfluss des deutschen 
Geistes auf andere Völker trug demzufolge weniger das 
Gepräge eines nachzuahmenden Musters, als das Gepräge 
eines Appells an das eigene Wesen, den eigenen ethni- 
schen Geist dieser Völker. Wir kennen in der Chemie 
Substanzen, die, ohne sich mit gewissen anderen Elemen- 
ten zu verbinden, nur die Verbindung dieser Elemente 
untereinander erleichtern. Man bezeichnet diese Substan- 
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zen, die-selbst aktiv sind, aber trotzdem draussen blei- 
ben, als „katalytisch“. Der deutsche Einfluss ist mehr 
katalytischer, als modellierender Natur, Er ist ein Agens, 
das selbständige Reaktionen hervorruft. Er begünstigt die 
Eigenformung des anderen. Er erleichtert ein Spiel, in 
das er selbst nicht eintritt. Er leistet „Geburtshilfe“ in 
sokratischem Sinn. Die französische Kultur ist wie ein 
Meister, der nachgeahmt zu werden fordert; die deutsche 
Kultur ist eher ein Lehrer, der einen zu sich selbst hin- 
führt. Es darf hier darauf verwiesen werden, dass zum 
Beispiel die sogenannten Slawophilen, deren Haltung und 
Ideologie das ganze russische Geistesleben seit einem 
Jahrhundert so stark prägt, unter der schützenden Magie 
der deutschen Romantik entstanden und aufblühten. Die 
russischen Denker, die Visionäre der Steppe, die eine be- 
dingungslose Verwertung des religiösen orthodoxen Le- 
bens forderten und die als erste ihre Teilnahme dem 
russischen Muschik, gleich wie einem Messias oder Trä- 
ger der russischen Sendung in der Welt, zuwandten, 
kommen von einer bekannten metaphysischen Richtung 
der deutschen Philosophie her. Man muss zugeben, dass 
diese Russen diese Philosophie nicht als eine doktrinäre 
Masse, die sie innerlich hätte erdrücken können, über- 
nommen haben, sondern in der Form eines „Appells“ an 
sich selbst. Sie haben schon frühe mit der frühlinghaft 
fruchtbaren Atmosphäre der deutschen Philosophie Füh- 
lung gewonnen, und in dieser Atmosphäre sahen sie mit 
einem Male alle ihre partikularistischen Potenzen wach- 
sen. Es war ein fast magischer Kontakt, der sie wie ein 
Aufheben von Fahnen aus einem Schlaf, welcher vom 
Anbeginn der Zeiten an gedauert hatte, erweckte. Die 
Berührung übte genau die gegenteilige Wirkung, die man 
„Einflüssen“ meist zuzuschreiben pflegt. Einige russische 
Denker wandten sich ganz dem angeblich gotttragenden 


243 


Muschik, dem lokalen Volksgeist zu und begannen von 
“dieser Position aus die ganze westliche Kultur mit ein- 
drucksvoller Impetuosität zu kritisieren. Die Kritik und 
Problematisierung der europäischen Kultur hat, bei Licht 
betrachtet, in Russland begonnen, lange bevor dieses 
Sich-selbst-Aufgeben in Europa als Autokritik Raum ge- 
wonnen hätte. Die Krise der europäischen Kultur wurde 
zuerst von denjenigen vorausgefühlt, die von dieser Kul- 
tur zum Geist erweckt worden waren. Der höchste Aus- 
druck der slawophilen Strömung beibt Destojewski, für 
den Europa nur ein „teurer Friedhof“ war, Die Slawo- 
philie ist der stärkste Beweis für die „katalytische“ Fä- 
higkeit der deutschen Kultur, Ein fremdes Volk hat Ge- 
legenheit, die Auswirkungen dieser Kultur in erster Reihe 
als eine Appell an sich selbst kennen zu lernen. Durch 
ihre Atmosphäre drängt diese Kultur nicht auf das Nach- 
geahmtwerden hin, sondern auf das Sichselbst-Finden und 
auf Gegenwirkung gegen alles, was dieses Selbst über- 
deckt. Natürlich ist auch in einem solchen, durch einen 
von aussen kommenden Antrieb hervorgerufenen Prozess 
des Erwachens eine Art des Einflusses nicht zu verken- 
nen, aber man wird zugeben, dass diese Art von Einfluss 
einen andern Sinn hat als derjenige, welcher ganz ein- 
fach nur zu Nachahmung führt. Ein „katalytischer“ Ein- 
{]uss ist mit der menschlichen Würde, so hoch wir von 
ihr denken mögen, durchaus vereinbar. 

Ebenso wie die Russen sind auch wir Rumänen, an 
einer Grenze gesetzt, Schuldner des Westens. Es ist be- 
merkenswert, dass die Einflüsse katalytischer Art uns in 
der Form eines Appells an uns selbst fast immer von den 
Deutschen zukamen. Man gehe die Geschichte des rumä- 
nischen Schrifttums und des rumänischen Geistes von 
1800 bis zur Gegenwart durch und man wird finden, dass 
wenigstens die wichtigeren Momente der Wiederkehr zu 
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unserem eigenen Wesen, des Suchens und Findens des 
Rumänischen, mittel- oder unmittelbar einem „katalyti- 
schen“ Kontakt mit dem deutschen Geist verdankt wer- 
den. Das Signal zum Auferstehen, das Gheorghe Lazär 
gab, gilt uns — die Grössenverhältnisse immer beachtet 
— gleich der gewissenaufrüttelnden Tat eines Fichte für 
Deutschland. Mit Lazär beginnt bei uns das philosophi- 
sche Bewusstsein der rumänischen Sprache. Er träumte 
davon, aus dieser Sprache das Kleid einer höheren Kultur 
zu machen. Man vergesse nicht : Lazär war ein Schüler 
deutschen Denkens. Irgendwo in seinem tiefsten Inneren 
erstanden ihm  Schutzgötter, von deren Vorhandensein 
ihm vielleicht selbst nichts bewusst war: die individua- 
listische Monadologie Leibnizens und die Folkloristik 
BUNT iNNeFEn Der von Lazär gegebene Anstoss war entschei- 
dend, aber vielleicht nicht kräftig genug, um die folgende 
Entwicklung vor allen Kriesen zu bewahren. In einem 
Augenblick, als der romanische (antike und katholische) 
Geist einige vornehme rumänische Geister zu einer 
Nachahmung verführte, welche die rumänische Sprache 
von Grund auf zu verfälschen im Begriffe war, kam 
— zeitgerecht und scharf wie ein Degenhieb — die ge- 
schichtlich entscheidende Gegenwirkung von Seiten a 
ner Persönlichkeit, welche den Vorzug gehabt hatte 
durch die deutsche Schule hindurchzugehen: Titus Maio- 
rescu. Wir haben diese beiden Momente nur im arte 
bergehen erwähnt, um mit mehr Teilnahme bei einem 
Phänomen von einzigartiger Tiefe und Umfangsweite zu 
verweilen, das unsere These von dem katalytischen deut- 
schen Einfluss auf den rumänischen Volksgeist ohne Mö- 
glichkeit eines Widerspruches erläutert. Wir sprechen von 
Mihail Eminescu. 
f Eminescus volkliches Bewusstsein, aus dessen Formeln 
wir Rumänen uns auch heute noch nähren, hatte sich 
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dank einem Starken deutschen Einfluss gebildet, aber ein 
Zauber gleicher Art entfesselte ihm auch die tiefsten un- 
terbewussten Quellen des rumänischen Liedes. Es ist be- 
kannt, dass unserer Literaturgeschichte und -kritik auf 
entlehnte Ideen und Motive bei Eminescu förmlich Jagd 
gemacht haben. Die billige Entdeckerfreude über wirkli- 
che und eingebildete Fündlein hinderte unsere Historiker 
und Kritiker, sich der wahren angeborenen Gestalt des 
Dichters bewusst zu werden. In linkischer und unwürdi- 
ger Art wurde die Persönlichkeit des Dichters durch eine 
Technik des Mosaiks rekonstruiert. Die wenigen, die sich 
gegen die Methode des äusserlichen Zusammensetzens 
aus farbigen Scherben erklärten, sprechen mit berechtig- 
ter Begeisterung von dem „Geist Eminescu“ und der „ru- 
mänischen Seele“, die im Werk des Dichters wunderbar 
Gestalt gewonnen haben. Diese Art zu reden bleibt aber 
im Allgemeinen stecken; der „eminescuische Geist“ und 
die „rumänische Seele“ sind Worte, einfache Worte, die 
schön klingen und zur Fabel zu werden drohen, soweit 
man die nicht mit einer genaueren Perspektive ersetzt. 
Die Frage lautet: worin besteht der Eminescus Geist und 
die rumänische Seele? Der erste Teil der Frage, der nach 
dem eminescuischen Geist, überschreitet den Rahmen 
des Vorhabens, dem wir uns in der vorliegenden Unter- 
suchung zu weihen beabsichtigten, bei weitem. Da wir 
aber in unserer Arbeit die ganze Zeit über der rumä- 
nischen „Stil-Matrix“ gesprochen haben und von ihren 
Determinanten, ist es angezeigt nachzuweisen, wie diese 
Matrix sich bei Eminescu offenbart. Wir glauben keinen 
Hirngespinsten nachzuhängen, wenn wir behaupten, dass 
die Offenbarung in der Tat stattgefunden hat. Sie wurde 
erleichtert durch einem katalytischen Einfluss anderer 
Art als «die gewöhnlichen Einflüsse, auf deren Spuren 
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een dem Finger hinzuweisen vermag. Das Wichtigste 
wur g Ü 
€ aber konsequent übersehen. Dem. Einfluss Scho 
en i ä 
penhauers und des Buddhismus im Werk Eminescus sah 
[=] 


wus j ie i 
Trends die ihrem Wesen nach der innerste 
seelisc z j “ 
= nn Substanz des Dichters gerade entgegengesetzt 

. Ver wirkliche Eminescu ist nur einer liebevoller 


ten, indes i 
a a der Eigenart seiner Persönlichkeit entspre- 
siert und verteilt, Jener Horizont des wellenfö 
ör- 


nn der Sturmdynamik, als ein Symbol der Wel-. 
enbewegung, des Wiegens, Symbol eines bestimmten me-. 
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lancholischen Schicksalsgefühls, dessen innerer er 
aus wechselndem Steigen und Fallen besteht. Win grei an 
auf gut Glück einige Beispiele heraus, die diese Hori- 


zontstruktur beleuchten. 
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Stelele-n cer 

Deasupra märilor 

Ard depärtärilor 
Pinä ce pier. 


Dupä un semn, 
Clätind catargele, 
Tremurä largele 
Vase de lemn: E 


Niste cetäti 

Plutind pe marile 

si miscätoarele 
Pustietäti. 


(Himmlisch und leicht 

leuchtet das Sternenheer 

Wassern und Fernen her, 
bis es erbleicht. 


Hin zu dem Ziel 

richtet den schwanken Mast, 

schleppt seiner Planken Last, 
stampend der Kiel. 


Burgengleich ragt 

Schiffbord, wo wegsame, 

grenzenlos regsame 
Einsamkeit tagt.) 


El tremurä ca alte däti 
In codri si pe dealuri, 
Cäläuzind singurätäti 
De miscätoare valuri. 


(Sein Zitterlicht fällt weit und breit 
Auf Berg und Wald wie immer 

und spinnt die Wassereinsamkeit 

in wogendes Geflimmer.) 


Empfindung des Wiegens: | 


Luminis de lingä baltä 
Care-n trestia inaltä 
Legänindu-se din unde 
In adincu-i se pätrunde 
Si de lunä si de soare 
Si de päsäri cälätoare, 
Si de lunä si de stele 

Si de zbor de rindunele 
Si de chipul dragei mele. 


(Wellenatmend, lichtumflossen, 

von des Riedes Kranz umschlossen, 
ruht der Weiher, rings umriegelt. 
Klar sich ihm im Grunde spiegelt 
Mond und Sonne, gross und heilig, 
Wandervogelzugvolk eilig. 

Mond und Sterngebilde blinkend, 
Schwalbenhusch, die Lüfte trinkend, 
und der Liebsten Bild, mir winkend.) 


Aus dem Gedicht Luceafärul (Abendstern) folgende 
horizontische Landschaft: 
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Wir haben hier das Bild eines ganzen vom Wiegen 
der Wellen angesteckten Kosmos. 


Ce te legeni, codrule, 
Färä ploaie, färä vint, 
Cu crengile la pämint 7 


(Wald, was wiegst du dich und biegst? 
’« ist kein Wind, kein Regen schlägt 
doch dein Laub, das rauscht und fegt.) 


Die Horizontische Struktur des „Wellenatmens“ ist 
bei Eminescu bis zur Sättigung getränkt von Schicksals- 
gefühl. ö 

Ausser dieser horizontischen Struktur spüren wir, al- 
lerdings seltener, auch die sophianische ana 
Das Gedicht Abendstern enthält nicht nur In seinen Mär- 
chenmotiven, sondern in seiner ganzen Atmosphäre et- 
was von den goldenen Reflexen der zur Welt hernieders- 
teigenden Trranszendenz. Der Abendstern als personifi- 
zierte Erscheinung ist ein echter Bruder der zwischen 
Himmel und Erde beheimateten Äonen. In der 
Fassung des Gedichtes, in dem ersten Versuch das Mär- 
chen zu poetisieren, ist der Abendstern Aon. Im Schlu- 
ssabschnitt des Gedichtes spricht der Lichtbringer, Sa 
tisch umgebildet und hoheitsvoll wie ein von Gotteskraft. 
erfüllter Erzengel, das Urteil: 


Träind in cercul vostru strimt 
Norocul vä petrece, 

Ci eu in lumea mea mä simt 
Nemuritor si rece. 

(Euch lebt das Glück in enger Welt, 
wo Schwach- und Kleinheit erblich; 


ich leuchte hoch am Himmelszelt, 
unfühlend und unsterblich.) i 


Das Streben zum Pittoresken kann im Werk Emines- 
cus mit ganz ausführlichen Beweisen belegt werden. Es 
genügt, als Beispiel das Gedicht Cälin anzuführen. Und 
wenn wir den auf Nuancierung und Diskretion gestellten 
Sinn des Dichters unter Beweis stellen wollten, so wäre 
es angezeigt, das Gedicht Abend am Berge oder die Verse 
„Und wenn die Pappel flüsternd bebt / ans Fenster 
Zweige streifen“ fast ganz anzuführen. Jenseits dieser 
Determinanten, die zwar persönlich gefärbt sind, aber 
zur volklich-rumänischen Stilmatrix gehören, gibt es 
im Unterbewusstsein Eminescus auch rein persönliche 
Determinanten, die ihn indessen endgültig der volklichen 
Matrix verbinden. Wir möchten noch einen dynamischen 
Seelenkern hervorheben, von dem u.E. manche auf an- 
derm Wege unbestimmbare Seiten seiner geistigen Ges- 
taltung abhängen. Um uns einen Weg bis zu diesem Kern 
zu bahnen, verweisen wir am Rande auf gewisse For- 
schungen auf dem Gebiet der Tiefenpsychologie. Ange- 
sehene Forscher haben, um bei einem konkreten Beispiel 
zu bleiben, gezeigt, dass in unterbewussten Tiefen des 
heutigen Amerikaners angelsächsischen Ursprungs ein 
Ideal des Menschen vorherrscht, dem der Amerikaner 
aller Schichten unbewusst nachstrebt und von dem er 
sich in allen — offenen und verborgenen — Lagen sei- 
nes Alltagslebens führen lässt. Das unterbewusste Ideal, 
in dessen Zauberbann das ganze Leben: des Amerikaners 
steht, wird versinnbildlicht durch die Gestalt des uns aus 
dem Jugendschrifttum wohlbekannten Indianerhäuptlings, 


1 Alle Beispiele — mit Ausnahme des Bruchstücks auf S. 248 — 
nach der von der Rumänischen. Akademie preisgekrönten Emi- 
nescu-Übersetzung Konrad Richters (Jena und Leipzig, 1937). 
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mit dem die Ahnen des heutigen Amerikaners zu käm- 
pfen hatten. Wenn man in die Tiefenpsychologie des ge- 
wöhnlichen Rumänen oder im allgemeinen des Balkan- 
menschen — der Ausdruck ist keineswegs als Herabset- 
zung gemeint — hineinleuchtete, so würde man, glauben 
wir, irgendwo in den dunkelsten Tiefen seiner Seele ein 
männliches Gemeinschaftsideal entdecken, und zwar das 
des „Heiducken“. Viele psychologische Seiten des Balka- 
nismus erklären sich aus dem Beharren dieses für den 
ganzen südöstlichen Raum charakteristischen unbewuss- 
ten Gemeinschaftsideals. Wir wollen nicht ausführlicher 
werden. Wir wollten nur einige Beispiele geben. Wir sind 
der Ansicht, dass ebenso wie der Amerikaner sich un- 
terbewusst mit dem Indianerhäuptling identifiziert und 
der Balkanmensch mit dem Heiducken, Eminescu per- 
sönlich sich mit einem unterbewussten Ideal gleichgesetzt 
zu haben scheint, das ganz besonderer Art ist: nämlich 
dem des „jungen Woiwoden“. Die lichte Erscheinung des 
rumänischen Woiwoden, das er sich aus dem Aufeinan- 
derlegen vieler Bilder der rumänischen Geschichte aus 
der Zeit vor 1500. schuf, ist für Eminescu das geheime 
Ideal, das ihn erfüllt, das seine Mängel kompensiert, das. 
ihn magnetisiert. Im Unterbewusstsein, nimmt sein Sich- 
beziehen auf das Ideal des Woiwoden das Ausmass einer 
Identifizierung in eindeutigen Ausdrücken vollzogen. Im 
Gedicht „Doina“ wird das Bild Stefans des Grossen be- 
rufen. Der Dichter ruft den grossen Woiwoden auf, er 
möge durchführen, was er selbst tun würde: 


„Stefane Märia Ta, 

Tu la Putna nu mai sta 
Las’ arhimandritului 

Toatä grija schitului“... etc. 


(Stefan! Stefan! Fürst und Held! 
Kehr’ aus Putna in die Welt 

lieber heute noch als morgen! 

Lass den Abt fürs Kloster sorgen...) 


Der Abendstern (das Sinnbild der Idee Eminescu) 
nimmt folgende Gestalt an: 


„Pärea un tinär voievod 

Cu pär de aur moale; 

Un vinät giulgiu se-ncheie nod 
Pe umerele goale.“ 


(Er ist ein Königssohn; es sprengt 

das Goldhaar Haft und Haken. 

Doch um die nackten Schultern hängt 
ein leichenblaues Laken.) 


Es hat nicht not, auf die Waage der Beweisführung 
die Briefe zu werfen, in denen die rumänische Woiwo- 
denzeit eindringlich und thematisch beschworen wird 
Dass die Woiwodenzeit Eminescu anzog, ist eine be 
kannte Tatsache, die selbst Gymnasiasten geläufig ist 
Diese Thematik ist aber nur das sichtbare Zeichen ee 
scher Haltungen und Zustände, die aus einem tieferen 
Wesenskern der Persönlichkeit Eminescus fliessen. Wir 
behaupten mit Bestimmtheit, dass die unterbewusste 
Identifizierung mit dem „Jungen Woiwoden“ einen ent- 
scheidenden Bestandteil der seelischen Struktur Emines- 
er ausmacht. Eines seiner vollendetsten lyrischen Ge- 
dichte ist zweifellos der Brief, den er dem jungen Woiwo- 
den seiner „Geliebten weit jenseits des Argesch« schrei- 
ben lässt: 

De din vale de Rovine 
Gräim, doamnä, cätre Tine, 
Nu din gurä, ci din carte 
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Cä ne esti aga departe. 
Te-am ruga, märi, ruga, 
Sä-mi trimitfi prin cineva 
Ce-i mai mindru-n valea Ta: 
Codrul cu poienele 

Ochii cu sprincenele ; 

Cä si eu trimite-voi 

Ce-i mai mindru pe la noi: 
Oastea mea cu £lamurile 
Codrul si cu ramurile, 
Coiful nalt cu penele 

Ochii cu sprincenele. 

Si sa stii cä-s sänätos, 

Cä, multämind lui Christos 
Te särut, doamnä, frumos. 


(Aus dem Revine’er Tale 

Schicken, Herrin, wir mit Schalle 
Botschaft Euch und auch mit Briefen, 
die weithin bis zu Euch liefen. 

Euch, Herrin, bitt’ ich mit Bedacht: 
das Schönste aus der Heimat Pracht 
schickt, was sie Euch hervorgebracht: 
Hochwald mit den Waldesauen, 
Augen mit den Augenbrauen. 

Auch ich werd’ Euch von hier aus senden 
das Trefflichste aus unseren Händen: 
Unsere Heer mit Fahnenneigen, 
Hochwaid mit den grünen Zweigen, 
auf hohem Helm Federn von Pfauen, 
Augen mit den Augenbrauen. 

Wisset noch: ich bin gesund, 

dank’ Jesu Christ von Herzensgrund 
und küsse, Herrin, Euren Mund.) 


Dieses Gedicht, (dessen wundersame Herrlichkeit über- 
haupt keine Übersetzung wiedergeben kann, denn wie- 
viele seinesgleichen gibt es in der Weltliteratur?) kann 
weder das einfache Ergebnis einer thematischen Vorliebe, 
noch das Produkt der Zuwendung eines romantischen 
Dichters zu einem Motiv sein, das ihm zufällig in die 
Hände geriet, Zu natürlich und zu organisch bricht dieses 
Gedicht aus ihm hervor, als dass eine solche Erklärung 
uns zufriedenstellen könnte. Die Lyrik Eminescus, an de- 
ren Formen er mit der Leidenschaft eines Lionardo für 
die makellose Vollendung eines und desselben Motivs in 
langer und ernster Arbeit gefeilt hat, wirkt naturhaft 
und mit einer so suggestiven, kräftigen und zugleich zar- 
ten Naivität eben in dem Augenblick, in dem er schliess- 
lich befähigt ist, wie ein „Junger Woiwode“, dieser unter- 
bewusste Doppelgänger seiner selbst, zu schreiben. Jen- 
seits der geschichtlich-romantischen Thematik, die auch 
bloss nebensächlich sein kann, ist die Identifizierung mit 
dem jungen Fürsten ein strukturelles Element des Dich- 
ters, ohne das Eminescu nicht mehr Eminescu wäre. Dem 
Dichter scheint es, als ob der Wald ihm zuflüstere: 


In al. umbrei intuneric 

Te asemän unui print 

Ce se uit-adinc in ape 

Cu ochi negri si cuminti ; 
Si prin vuietul de valuri 
Prin miscarea naltei ierbi 
Eu te fac s-auzi in tainä 
Mersul cirdului de cerbi. 


(In der Schatten dunkeln Gründen 
will ich dir ein Schloss erbaun, 


und mit klugen schwarzen Augen 
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sollst du tief ins Wasser schauen. ! 
Wenn das hohe Gras im Wind schwankt, 
wenn die Welle rauschend flieht, 

sollst du heimlich stehn und horchen, 
wie der Hirsche Rudel zieht.) 


Er ist wie besessen vom Bild des Woiwoden; es besitzt 
ihn endgültig, es wird zu Metapher und quillt über van 
Bedeutungen. So kann ihm z.B. der Hochwald als Woi- 


wode erscheinen: 


Impärat slävit e codrul, 
Neamuri mii ii cresc sub poale 
Toate inflorind din mila 
Codrului, Märiei Sale. 

Lunä, Soare si Luceferi 

El le poartä-n a lui herb, 
Imprejuru-i are dame 

Si curteni din neamul Cerb. 


(Held und König ist der Bergwald, 
und von göniglichen Gnaden 

lebt die Sippe ihm zu Füssen 
reich mit Schätzen überladen. 
Abendstern und Mond und Sonne 
trägt er stolz in seinem Wappen; 


edle Damen sind am Hofe, 
manche Herrn von Hirsch als Knappen.) 


Es ist eine sakral-woiwodale Schau der Natur. >> 
bewahrt die Natur bei Eminescu auch dann noch etwas 


1 Richters Übersetzung gibt den Sinn nn En 
deutungsweise wieder. Es heisst: in der ‚zweiten ar 
Ei ie te asemän unui print“, d.h. wörtlich: ich vergleic t 
ın » u Ws 
einem Prinzen. 
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von ihrem sakral-woiwodalen Aussehen, wenn der „Woi- 
wode* selbst in den Anrufungen und "Beschreibungen 
nicht unmittelbar mit Namen genannt wird. Eminescu 
besingt die Natur so, dass sie zum Rahmen wird, in dem 
man die Anwesenheit eines Woiwoden. auch dann noch 
spürt, wenn der Woiwode selbst in keiner Art und Weise 
erwähnt wird. Als tieferes ‘alter ego ist der „junge Woi- 
wode“ als unterbewusst mitgemeinter, miteinbezogener 
Gegenstand der Lyrik in seinen Gedichten stets mitent- 
halten. Der Wald, das Meer, die Welt, der See, der Mond, 
der Berg, das Tal sind von vielen, ja den meisten Dich- 
tern besungen worden; aber so wie Eminescu sie besingt, 
gewinnt all dies — der Waid, das Meer, der Mond, der 
See, der Berg, das Tal nel mehr näher zu bestim- 
mende, herrschaftliche, man möchte fast sagen: sakrale 
Würde; es ist, als ob in ihrer Mitte dauernd ein unsicht- 
barer junger Woiwode weile. Ob wohl die spezifische 
Melancholie Eminescus nicht u.a. auch aus dem Missklang 
zwischen der Welt des ‚Bewusstseins und seiner Vision 
der Natur entspringt, die aus unterbewusster Sehnsucht 
stammt, die von der geheimen Anwesenheit des Woiwo- 
den erhöht wird? Eine ganze gefühlte und erlebte Welt 
baut sich in Eminescus Seele um die Gestalt auf, mit 
der er sich identifiziert. Diese unsichtbare, geheime, 
dauernde Anwesenheit verleiht der Welt des Dichters 
eine einzigartige Atmosphäre. Gewiss handelt es sich 
meist nur um einen Duft, um Tonschattierungen, um un- 
wägbare, kaum gefühlte, vag gespürte, geahnte Elemente 
dichterischen Zaubers. Wir zitieren das Gedicht Über den 
Wipfeln: A 1a 
Peste virfuri trece luna, 
Codru-si bate frunza lin, 
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Dintre ramuri de arin 
Melancolic cornul sunä. 


Mai departe, mai departe, 
Mai incet, tot mai incet, 
Sufletu-mi nemingiiet 
Induleind cu dor de moarte. 
Dece taci cind feremcatä 
Inima-mi spre tine-ntorn? 

- Mai suna-vei dulce corn, 
Pentru mine vreodatä ? 


(Grosser Mond im Laub. Und leise 

flüstert es im hohen Wald; 

durch die Erlenzweige schallt 

wehmutsvoll des Hornes Weise 

ferner — leiser — leise -—— ferne — 

Und es tröpfelt, drängt und quillt 

mir ins wunde Herz und stillt, 

stillt es: sterben möcht ich gerne, 

Warum schweigst du, holdes Tönen. 

das mein Herz begierig trank? 

Ach, ich werde deinen Klang 

früh zu missen mich gewöhnen.) 
Wenn man sich zur Gestalt Eminescus die en: “ 
Woiwoden hinzudenkt, versteht man die heilige r = ie 
dieser Wehmut. In vielen seiner Gedichte une; Arte n 
in seinen charakteristischesten, ist die lyrische Umbi g 


das Ergebnis einer heimlichen Verschmelzung mit dem 


woiwodalen Traum. Wir erlauben uns hier einen Ver- 


i sen 
gleich zwischen Eminescu und einem anderen gros 


Dichter. Wir denken an den deutschen Dichter Stefan 
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George (ein Vergleich, der diesmal nicht zum Nachteil 
Eminescus ausfallen kann, weil Stefan George erst lange 
nach dem Tod des rumänischen Dichters zu schreiben be- 
gann). Die geistige Welt Stefan Georges ist, glauben wir, 
bestimmt von einer unterbewussten Identifizierung mit 
dem. Idealtypus, dessen zentrale Gegenwärtigkeit ein ganz 
besonderes Licht und Farbenspiel auf die von diesem 
Dichter geschaffenen Werke und seine Erlebnisse wirft: 
es ist die heimliche Anwesenheit in der Natur und in 
der Welt eines mittelalterlichen römisch-deutschen Kai- 
sers. Es ist jener Kaiser — Sinnbild eines grossen konti- 
nentalen Raumes, Träger gemischt germanisch-italieni- 
scher Attribute — unter dessen Schutz sich die ewige 
Sehnsucht des nordischen Menschen nach dem Süden 
verkörpert, und sein Streben durch Aneignung von lich- 
ten Formen über sich selbst hinauszuwachsen. 

Wir erheben nicht den Anspruch, durch diese Be- 
trachtungen die so überaus komplexe Gestalt Eminescus 
erschöpfend beleuchtet zu haben. Von einer solchen Ab- 
sicht hält uns der Gegenstand unserer Prüfung selbst 
ferne. Wir verbergen trotzdem die Freude und Genug- 
tuung nicht, einige Aspekte dieser Dichtergestalt, die 
sich in unsere Schau der rumänischen Stilmatrix auf- 
schlussreich eingliedern lassen, beleuchtet zu haben. Ein 
organisch-rumänischer Vorgang, aus der Tiefe des Unbe- 
wussten aufsteigend, hat hier Gestalt gewonnen, dank 
vor allem der seelisch-geistigen Substanz des Dichters, 
aber in nicht geringem Mass auch dank fremden Ein- 
flüssen, die, auf ihr Wesen zurückgeführt, tatsächlich 
einen dringenden Appel, zu sich selbst zu finden, dar- 
steiten. Auch Bolintineanu und Alexandri haben die 
rumänische Vergangenheit und Gegenwart besungen, 
aber bei ihnen bleibt alles Thema, Dekoration, Absicht, 
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Lokalpatriotismus. Bei ihnen ist alles Einsetzung von 
Worten in ein klar und fleissig ausgefülltes übernom- 
menes Schema. Die Pastell-Gedichte Alexandris sind 
vumänisch durch ihr Thema, das beschreibend nach dem 
Rezept abgehandelt wird: Lasst uns Rumänen sein! Wenn 
Eminescu „liebes Horn“ sagt, suggeriert er eine Welt 
unterirdischer Schwermut und eine Natur, in der man, 
ohne dass davon gesprochen wird, die Anwesenheit 
dunkler Geheimnisse spürt, die thematisch nicht zu er- 
fassen sind. Die Dichtung Eminescus baut sich in meh- 
reren Schichten ünd Tonlagen auf. Sie ist voll vielfälti- 
gen Widerklanges unterbewusster Strukturen. Unter sol- 
chen Ausblicken haben wir den wahren Eminescu zu su- 
chen, nicht in armseligen schopenhauerisch-buddhisti- 
schen Reminiszenzen oder in rohen Wandermotiven, die 
ihn der Romantik seiner Zeit tributpflichtig zeigen. Diese 
Entlehnungen konnten nur von einer Kritik so aufge- 
bauscht werden, die über das Stoffliche eines literari- 
schen Werkes sich zu erheben unfähig war. Es gibt eine 
„Idee Eminescu“, die aber wurde im Sternbild des Rumä- 
nentums gezeugt. Es ist nicht schwer, ihre täuschenden 
Oberflächen abzuschälen, und noch leichter kann sie von 
der Asche fremder Vulkane, die auf sie fiel, gereinigt 
werden. Von dem Augenblick an, wo es Eminescu ge- 
lang, in einer Anzahl von Gedichten seine eigene Sub- 
stanz zu verwirklichen, muss er vor allen Dingen nach 
diesen Gedichten beurteilt werden, nicht nach anderen, 
in denen er nicht er selbst ist. Es gibt eine Idee Emi- 
nescu; sie kam zur Erfüllung, als ihre Stunde schlug, 
erstens weil der Mensch, der sie verkörperte, als Sub- 
stanz und Anlage solcher Art geboren wurde, und zwei- 
tens wiel ihr Aufblühen von jener erzieherischen Kultu- 
ratmospäre freundlich beschützt war, in deren Schule 
er seine Lehrjahre verbrachte. 
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Als Beweis für die Richtigkeit unserer These vom 
Vorhandensein von Einflüssen katalytischer Art ausser 
den eigentlich modellierenden würde das Beispiel Emi- 
nescus genügen. Da uns aber ein zweites Beispiel eben 
zur Hand ist, wollen wir es ebenfalls vorbringen. Das 
rumänische Dorf sollte, wenigstens was seine idyllisch 
gesunden Seiten betrifft, in einem anderen Dichter, sei- 
nen entsprechenden Ausdruck finden. Auch ihm war es 
gegeben, unter jenem Einfluss aufzuwachsen, den wir als 
die Schule des Zu-sich-selbst-Findens bezeichnen kön- 
nen. Wir. meinen : Gheorghe Cosbuc. Im Hinblick auf 
den dichterischen Stoff ist Cosbuc rumänischer als Emi- 
nescu. Allein Cosbuc verwirklicht das Rumänische durch 
volkskundliche Beschreibung des Lebens. Auch ist Cos- 
re es nee 
nische Stilmatrix in Alias n- oc wir n a 
EA nter ewussten apriorischen 
nn Aue at bes pre nn nn 
"t, komplex, schöpferisch. Er 
ar der Idee des Rumänischen näher; Cosbuc ist näher 
er rumänischen Erscheinı ü 
rumänische Volk een un un er 

i plebiszitärer Zustim- 
Aauns, repräsentieren, Eminescu repräsentiert es durch 
einen Legitimismus göttlicher Art. 

Die rumänischen Kritiker haben auf Schritt und Tritt 
eine bedauerliche Verwirrung angerichtet, die wir uns 
zu beseitigen gemühen. Es muss das wichtige Problem 
des Wesensunterschiedes zwischen den verschiedenen 
Arten kultureller Einflüsse aufgeworfen werden. Die 
Trennung der Einflüsse in „katalytische“ und „modellie- 
rende“ erklärt sich letztlich aus dem Wesen der Kulturen 
selbst, von denen die Anregungen ausgehen. Die rumäni- 
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sche Kultur bietet ein weites Feld für die Überprüfung 
dieser Trennung. Es steht fest, dass einer Linie George 
Lazär — Kogälniceanu — Maiorescu — Eminescu — 
Cosbuc, die auf deutsche Anregungen zurückführt (kata- 
lytischer Einfluss) eine andere Linie französischer An- 
regung gegenübergestellt werden kann (Alecsandrescu — 
Bolintineanu — Alecsandri — Macedonski), die sich 
unter den Vorzeichen eines „modelierenden“ Einflusses 
bildete und vollendete. Es versteht sich, das neben die- 
sen beiden Einflussarten auch Mischformen vorkommen. 
Wir möchten auf die Veranschaulichung der Beweisfüh- 
rung durch Anführung von Beispielen aus der Reihe der 
Lebenden verzichten. Wir überlassen das dem Leser 
selbst. Noch möchten wir anmerken, dass wir den Fall 
Caragiale als zwischen beiden Linien liegend betrachten; 
sein epigrammatischer Geist weist zweifellos auf eine 
rassische Herkunft aus dem Süden, von der Balkanhal- 
binsel hin. Es heisst von Caragiale, dass er die deutsche 
Musik in fast religiöser Art geliebt habe. Seine Büh- 
nenstücke verraten jedenfalls starke französische Ein- 
flüsse. Man glaubt gewöhnlich, dass Caragiale eine ein- 
zige, wirklichkeitsgetreue Realität gekannt und auf die 
Bühne gebracht habe: die des rumänisch-balkanischen 
Vorstädtertums, der er sich durch eine Art von Zunei- 
gung mit negativem Vorzeichen verbunden fühlte. Ver- 
gessen wir aber die Erzählung Mirjoaläs (Herberge) nicht, 
in der Caragiale mit Personen handfester Bürgerlichkeit 
eine fast balladeske Lokalatmosphäre schafft. Welche 
Meisterschaft in der Verflechtung von Magie und orga- 
nischen Lebenselementen, von südosteuropäischem Ko- 
lorit und ins Überwirklich-Märchenhafte gesteigerten 
Abenteuern. Die Gabe, mit der Caragiale diese Elemente 
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zu mischen und uns eine so komplexe, keinesfalls über- 
laden scheinende Schau mitzuteilen versteht, erschliesst 
uns seelische Untergründe des Dichters, die über seiner 
verstandesklaren von ihm vorwiegend gepflegten Satire 
meist übersehen werden, 


VÖLKISCHER APRIORISMUS 


Trotz allen Einflüssen, die sich unseren Boden gegen- 
seitig streitig machen, trotz allen Interferenzen, die ihr 
unbeständiges Spiel in Seele und Land der Rumänen 
treiben, gibt es ein „rumänisches Wesen“ in dem höhe- 
ren Sinn einer Konstellation ganz besonderen geistigen 
Determinanten. Jenseits des Geheimnisses des Blutes 
und darüber hinaus stellt „rumänisches Wesen“ einen 
stilistischen Erbbesitz dar, der zum Teil gebildet ist aus 
kategoriellen Determinanten, die ihm allein eigentüm- 
lich sind, zum anderen Teil aus Determinante, die über 
es hinausreichen, die aber wenigstens in ihrem inneren 
Verhältnis zueinander und in ihrer Dosierung spezifisch 
sind. Es gibt eine stilistische Matrix, in deren Rahmen 
das rumänische Wesen uns als eine aus schöpferischen 
Leistungen und schöpferischen Möglichkeiten bestehende 
Gesamtheit erscheint. Jenseits der volkskundlichen und 
geschichtlichen Tatsachen haben wir uns von diesem 
geistigen Rumänentum eine Schau erarbeitet, die viel- 
leicht geeignet ist, zum Leitbild zu werden. Damit ist 
ein Komplex von schöpferischen Potenzen gemeint. Wel- 
che sind nun diese schöpferischen Potenzen? Es ist vor 
allen Dingen ein bestimmter wellenförmiger Raumhori- 
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zont, den wir „mioritisch“ nannten, und ebenso ein Zeit- 
horizont des in ähnlichen Wellen wiegenden Fortschrei- 
tens. Das sind die Koordinaten unserer Geistigkeit. Da- 
mit verbindet sich vornehmlich ein Schicksalsgefühl, das 
ebenfalls erlebt wird als ein Wechsel zwischen Auf und 
Ab, als ein Vorwärtsschreiten in eine siderische Heimat, 
in der Berge des Vertrauens und Täler des Verzichtes 
rhythmisch ‚wechseln. Dann folgt die Reihe der übrigen 
Determinanten: eine den Kategorien des „Organischen* 
zugewandte Vorliebe und eine Tendenz zur „sophiani- 
schen“ Transfiguration der Wirklichkeit. Das Formstre- 
ben tritt in den Vordergrund und wirkt im besonderen 
als ein Ausgerichtetsein auf geometrische und abstrakte 
Formen, dieses in organischer. Art gemildert. Es kommt 
hinzu eine unüberwindliche Liebe zum Pittoresken und 
ein. sehr betonter Sinn für Mass und Ganzheit. Wir fügen 
noch hinzu, dass alle Determinanten gewissermassen 
dumftönend verwirklicht werden: ihr Sichdurchsetzen ist 
gleichsam kräftig gezügelt und erfolgt mit einem erstaun- 
lichen Sinn für Nuancierung und ebensoviel Diskretion, 

Bei der Herausarbeitung dieser abstrakten Schau ru- 
mänischen Wesens haben wir den sicheren oder auch 
problematischen Beistand von Gegebenheiten. geschicht- 
licher Natur verschmäht. Im Sinne unserer Stiltheorie 
haben wir nur mit Bauelementen volkskundlich-kultu- 
reller Art gearbeitet. Keinen Augenblick lang hat uns 
das historische Werden dieser Tatsachen interessiert, 
immer nur die Tatsachen selbst, ihr Wesen und ihr 
Untergrund. Erörterungen über historische Zuordnungen 
wie Daken-, Romanen-, Slawentheorie sind wir aus dem 
Weg gegangen. Vor der Hand sind die Fragen: Was an 
uns ist dakisch, was romanisch, was altslawisch? — für 
uns nicht eben von vitaler Wichtigkeit. Wir glauben 
uns auf viel sichererem Boden zu bewegen, wenn wir 
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eine Anzahl sichtbar wirkender Determinanten umschrei 
-ben und einige einzigartige Aspekte festhalten, die aus 
dem Rumänentum doch gewissermassen eine Entität ma- 
chen. Wir waren uns zu gleicher Zeit aber dessen be- 
wusst, uns auf einem Boden plastischer Phänomene und 
in einer Atmosphäre von Unwägbarkeiten und Düften zu 
bewegen. Nur durch einen leichten Überschuss abstrakter 
Einbildungskraft können die Achsen dieser elastischen 
Zone von Spontaneität und Interferenz als feste Richt- 
linien aufgefasst werden. Wir haben uns auch diese Frei- 
heit genommen, ohne die keine Ideologie zustandekom- 
men kann. In unserer Untersuchung Horizont und Stil 
haben wir gezeigt, wie alle die Faktoren, die zusammen- 
weben, um eine stilistische Matrix zu ergeben, für den 
menschlichen Geist de facto die Rolle von „Kategorien“ 
spielen. Unbewusst prägen sie sich allen mensclichen 
Schöpfungen, d.h. der schöpferisch-gestaltenden Offen- 
barung des Weltgeheimnisses durch den Menschen auf. 
Es würde sich dabei also um eine Art von Apriorismus 
der menschlichen Spontaneität im allgemeinen handeln, 
zum Unterschied von den einfachen Apriorismus der Er- 
kenntnis und darüber hinaus. Wir stellen uns die aprio- 
rischen Stilfaktoren, deren Ort das Unbewusstsein ist, 
als von einem Volk zum anderen wechselnd vor. Die 
Ausführungen, von denen die vorliegende Untersuchung 
in ihrer Gänze erfüllt ist, berechtigen uns zur Aufstel- 
lung einer These über die apriorischen Stilkategorien des 
rumänischen Wesens. Man erschrecke vor dieser Aus- 
drucksweise nicht. Dieses Apriori ist im Grunde genom- 
men nur eine philoosphisch prägnantere Umschreibung 
der Behauptung vom Vorhandensein aktiver stilistischer 
Faktoren, welche den Produkten des rumänischen Gei- 
stes ihren eindeutigen Stempel aufprägen. 
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Der Umstand, dass die rumänische Stilmatrize bisher 
durch die Ungunst der Zeiten verhindert war, sich in 
ihrer Gänze und vollen Folgerichtigkeit anders als auf 
der Ebene eines kulturellen Gemeinschaftslebens zu äus- 
sern, wobei wir denn zu einer überaus blühenden volks- 
tümlichen Kultur gelangten (die schöner blüht als bei 
als bei den westlichen Völkern) dieser Umstand ist noch 
kein Element einer endgültigen Bilanz. Wenn man nach 
gewissen Symptomen urteilen darf, haben wir Grund an- 
zunehmen, dass sich diese geistigen Möglichkeiten künftig 
auch auf höherer Ebene verwirklichen werden. Wir sag- 
ten oben, unsere „Geschichte“ könne nicht mehr eine 
naturhaft-einfache, aus sich selbst, partenogenetische, 
reine, unverfälschte Sukzession von Formen sein. Ebenso 
wahr ist es aber auch, dass eine vorhandene Stilmatrix 
ein kräftiges Organ der Assimilierung fremder Einflüsse 
bleibt. Sie kann sich, allen geistigen Einflusse von aus- 
sen zum Trotz, durchsetzen. Es liegt auf der Hand, dass 
unsere rumänische Stilmatrize vor solchen Einflusse 
nicht mehr behütet werden kann. Eingespannt in das 
Netz kontinentaler Beziehungen, wird sie von nun an 
immer auch entlehnte Stoffe und Formen zu verarbeiten 
haben. Nichtsdestoweniger wird sie aber ihre Souveräni- 
tät behalten und durchsetzen können. 

Wenn wir die Geschichte der westlichen Völker ge- 
nügend aufmerksam durchblättern, bemerken wir, dass 
ihre Entwicklung einen eminent rhythmischen Zug zeigt. 
Die Geschichte des französischen, des deutschen, des 
italienischen Volkes stellt sich als ein Wechsel, eine Ka- 
denz von „Epochen“ dar. Alles geschieht so, als ob die 
westlichen Völker ihre formgebenden und materiellen 
Möglichkeiten in einer Aufeinanderfolge verwirklicht 
hätten. Diese Art von dynamischer, dialektischer, durch 
und durch zeitbestimmter, sukzessiv-rhythmischer Ge- 


schichte stellt jedenfalls einen den westlichen Völkern 
zukommenden Typus dar. Wir fragen uns aber, ob Ge- 
schichte auf höherer Ebene unbedingt diesen sukzessiv- 
dialektischen Charakter tragen müsse. Aus der Kenntnis 
der Geschichte anderer, in erster Reihe asiatischer Völ- 
ker erhalten wir den Eindruck, dass es auch Geschichte 
geben könne, in der die formgebenden und materiellen 
Möglichkeiten eines Volkes gewiss auch in der Zeit, aber 
gleichzeitig, parallel und gradlinig verwirklicht werden 
können; das- heisst also nicht sukzessiv-dialektisch in 
mehr oder weniger einseitigen Phasen, sondern als' ein 
massives Wachsen von ungebrochen linearem Profil. Die 
einer Stilmatrix innewohnenden Möglichkeiten lassen 
sich also auf höherer Ebene entweder in einer sukzes- 
siv-dialektischen oder einer gleichzeitigen Geschichte von 
geradlinigem Wachstum verwirklichen. Welchen Weg die 
rumänische Stilmatrix einschlagen wird, ist schwer vo- 
rauszusagen. Manchmal kann indessen eine einfache 
Feststellung für eine Weissagung stehen. Wir Rumänen 
befinden uns weder im Westen, noch bei Sonnenauf- 
gang. Wir sind, wo wir sind: mit allen unseren Nach- 
baren zusammen schicksalhaft vorbestimmt zu vermit- 
teli zwischen zwei Welten, die sich auf unserem Boden 
treffen. 

Die grossen führenden Persönlichkeiten der rumä- 
nischen Kultur, Flammen heiligen Elans am Tor der 
Winde, reichen seit einem Jahrhundert und länger das 
Erbteil ihrer Anregungen von Hand zu Hand weiter. 
Keinem von ihnen kann die Überheblichkeit oder Selbst- 
vergessenheit vorgeworfen werden, dem rumänischen Volk 
eine messianische Aufgabe in der Welt zugesprochen zu 
haben. Von solchen Übertreibungen hielten sie sich 
ferne, und es war gut so. Wir sind in Europa genügend 
herumgekommen, um die lächerliche Selbstverherrli- 
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chung, die des Geistes der Selbstironie ermangelnden 
Gesten einiger messianisch angehauchten Nachbarn rich- 
tig einzuschätzen. Der Gott der Einsicht hat uns vor 
diesem sterilen Feuer bisher gnädig bewahrt. Hoffen 
wir, dass wir unsere Rolle unter unserem Himmelsstrich, 
auch ohne uns den mesianischen Mantel überzuwerfen, 
anständig werden erfüllen können. Seit einiger Zeit 
scheint dieser Mantel ein Konfektionskleid zu sein, das 
nicht einmal den Völkern von weltweiter Einflusskraft 
gut steht. Es ist bisher noch kein Volk gross geworden, 
das von einem messianischen Programm und nur von 
ihm ausging. 

Die aufmerksame und eindringliche Prüfung unserer 
Volkskultur hat uns aber zu der tröstlichen Erkenntnis 
des Vorhandenseins einer rumänischen Stilmatrix geführt. 
Ihre verborgenen Kräfte, die wir aufspürten, berechti- 
gen uns zur Behauptung, dass wir ein hohes Kulturpo- 
tential haben. Alles was wir ohne Furcht, widerlegt zu 
werden, sagen können, ist: wir sind reiche Träger aus- 


'sergewöhnlicher Möglichkeiten. Alles, was wir, ohne 


gegen die klare Einsicht zu verstossen, glauben können 
ist: es ist uns gegeben, mit unserem Künftigen Auf- 
blühen diesen Erdenwinkel zu erleuchten. Alles, was 
wir erhoffen können, ohne uns von Illusionen leiten zu 
lassen, ist der Stolz auf geistige, geschichtliche Initia- 
tiven, die, wie Funken, ab und zu auch auf andere Völ- 
ker übergreifen können. Der Rest ist — Bestimmung. 
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